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प्रकाशक के दो बोल 


ग्राधुनिक युग की एक माँग है--एक सर्वोच्च भ्रपेक्षा है--प्रत्येक दर्शन का 
एक प्रतिनिधि ग्रन्य; तत््व-चिस्तकों के सम्मुख हो । इसी दिल्ला में ज्ञान पोठ की 
प्रोर से जैन- दर्शन का प्रतिनिधि ग्रन्थ, जैन-दर्शन के नाम से भस्तुत करते हुए 
में परम भाद्वाद की पनुभूति कर रहा हूँ। लेखक ने जेन-दर्शन के सम्पुर तत्त्वों का 
सूक्ष्म चिन्तन- मूलक सुन्दर, सरस, भाव-भाषा झौर शैली की दृष्टि से भधुनातम 
ग्रन्थ प्रदान किया है | में मानता हूँ यह ज॑न-दर्ंन के तत्वों का सर्वागपूर्णा 
विश्लेषण है, भौर विद्वान लोग इसे पसन्द करेंगे । 

प्रस्तुत ग्रंथ गत सत्‌ १६५४८ के मार्च महीने में हो पाठकों की सेवा में 
पहुँच जाता, किन्तु प्रेस सम्बन्धी प्रड्चन तथा प्रूफ संशोधनार्थ मेटर लेखक के 
पास पहुँचते रहमे से विलम्व होता गया । अस्तु जेन-दशेन की भ्रत्यधिक मांग 
होने पर भी हम समय पर पाठकों की ज्ञानपिपासा शान्ति भें योग ने 
दे सके, प्रतः पाठकगण हमें क्षमाप्रदान करें। 


प्रन्य का यह प्रकाशन लेखक, प्रकाश्क, सम्पादक या झालोचकों से नहीं 
नाए जा सकता । जैन-दर्शन झपने आप में कितना पूर्ण है--यह विद्वानों का 
चिस्तन ही बंता सकेगा । 


प्रस्त में में झृतज्ता-प्रकाशन का यह लोभ-संवरण नहीं कर सकता कि 
प्रस्तुत प्रकाशन का, यहू नयनाभिराम सौन्दर्य तथा कलात्मक वर्गीकरण उपा- 
, ध्याय श्री जी के प्रन्तेवासीछ्षिष्य सुबोध:मुनि जी के द्वारा हो मुखर हुमा है । 
हु ॥ - मे मन्त्री-सोनाराम जैन 
सन्मत्ति ज्ञान-पीठ, 
ग्रागरा 


.# छुछ्ठ स्यलोपर महेता जी का चिन्तन स्वतन्त्र राह भी पक़ड़ लता हैं 
.कर सी वह पाठक को चिन्तन की दिशा में एक महत्वएर्ए गेरणा देता हैं, 
एसमें तो फोर्ड सन्‍्देह है ही नहीं। हे 

ग्न्‍्य को अद्यवन सुन्दर रूप में प्रकाशित करने की ओर ज्ञानप्रीद फ 
विकशील भ्रभिग्ररियों ने पर्याप्त ध्यान रखा हैं। आशा है दर्शन-प्तेत 
का विज्ञ पाठक प्रस्तुत जेन दर्शन का हृदय से समादर करेगा. भर भविष्य मे 
गेहता जी से अन्य कोई अभिनव भव्य झृति ग्राप्त करने के लिए ग्रेरएा- 
सोन बनेगा । बस, बाज इतना ही । सरस्वती के महामन्दिर में सरस्रती 
के बरद पुत्र की यह भेंट चिरायु हों भागन्द ! 


प्रागरा 
यीर जयस्ती ; +-उपाध्याय, श्रमर मुनि 
१६५६ 


हे 


| 


शुभाशी: 


मुझे प्रसन्‍नता है, कि जैन विद्वान, आज के युग की नित्य-नृतम 
साहिलिक ग्रगति को देख कर अपनी शवित का सत्रयोग ठीक दिशा में 
करने लगे हैं। अपने धरम, दर्शन तथा संस्कृति के गौरव की ओर उनका 
ध्यान केन्द्रित होने लगा है । 


डावटर मोहन लाल जी मेरे निकट के परिचितों में से एक हैं । उनका 
मृद्दु स्राव, कमल व्यवहार, भोर_उनझी गहरी विद्वत्ता आज के समाज 
के लिए एक सन्‍्तोप की बात हैँ | विद्वत्ता के साथ विनत्नता महेता जी की 
अपनी एक अलगही विशेषता है | कार्य-पदुता भीर कार्य-क्षमता--इन दोनों 
गुणों ने ही मेहता जी को इतना गौरव प्रदान किया है । डावटर मेहता 
अभी तरुण हैं। अतः भविष्य में वे और भी अधिक प्रगति कर सकेंगे, इसमें 
सन्देह नहीं किया जा सकता | 


'सन्मति ज्ञान पीठ, आगरा' से उनका जन-दर्शन प्रकाशित हो रहा 
है | यह ग्रन्थ मुझे बहुत पसन्द है। क्‍योंकि इसमें जैन दर्शन के ग्राय 
समग्र पहलुओं पर सुन्दर ढंग से प्रकाश डाला गया है। प्रमाण, प्रमेय, 
नय और सप्त भ्गी जसे यम्भीर विपयों पर मेहता जी ने लिखा है, और 


. काझ्जी विस्तृत, साथ ही रोचक भाषा में लिखा है। यह ग्रन्थ भाव, भाषा 


और शैली--तभी दृष्टियों से सुन्दर है । जन दर्शन की उच्च बक्षाश्रं में 
स्थान पाने योग्य है । 

जैन-दर्शन जीवन-दर्शन है । वह व्यर्थ के काल्पनिक आदशों के गगन 
की उड़ान नहीं, किन्तु कदम कदम पर जीवन के अत्येक व्यवहार में ठालने की 
चस्तु है। दर्शन का मूल अर्थ दृष्टि है,इस अथ में जेन-दशन स्व पर को पहचान 


"ने के लिए मनुष्य को विवेकद्यष्ट देता है| आदमी जब स्तन्‍पर की ठीक तरह 


॥20 


पहचान जाता है, तमी वह अपने जीवन का एक उद्देश्य स्थिर करता है, 
और पूरी शक्ति के साथ उस ओर अग्र-चरण होता है। में तमक्ता हैं, 
का जी दर्शन के उक्त पद्द को सममाने में काफी सफल हुए हैं । यह ठीक 


( थब) 


डापटर मेहता का यह प्रयास उब्त दोनों ग्रन्पों केथीय फो कड़ी कहां रा 
सकता है । यह गम्भीर भी है, भौर सरल भी । यह स्रयं जन-भोग्य भी है, घोर 
विदेग्नन-मोग्य भी । भाषा, भाव भोर हॉली सभी हृष्टियों से सुन्दर है। '. 
प्रस्तुन जैव दर्शन! में प्रमाण झौर प्रमेय का सासा ग्रच्छा परिचम कगने 
के साथ ही, उसमें पूर्व भौर पश्चिम की दाशंनिक मिचार धाराभो में जंग 
दर्शन' का प्रपना स्थान यया है ? इस विपय पर काफी रपट चर्षो मी गई है। 
इतना हरी नहीं, किस्तु धर्म, दर्शन और विशान--इन तोनों के सम्बन्ध में भी 
डाबटर मेहता में स्पष्ट छहा-पोह किया है। धर्म, दर्शन प्रोर विज्ञान का 
परस्पर यथा सम्बन्ध है ? उनमें वेधम्य यहाँ राक है ? भौर सास्य यहाँ तक है| 
इसकी चर्चा भी सुन्दर ढंग से की गई है। भग' यह प्रस्तुत ग्रन्थ प्राधुनिर क्‍ 
वाद्य ग्रन्थों फी श्रेणी में भो सहज ही झपना एक विशिए्ट स्थान बना सकेगा। 
कामेज घौर महाविदाययों की उच्चतर परश्षामों में भी यह भ्रपता 
उचित स्पान प्राप्त करेगा, इसमे जरा भी सन्देह्ठ नही । । 
जनन्द्भन” के परिशीलन, भिग्तन मौर मनन पे प्रभाव में,, प्रम्य दर्शनों ै 
फो प्रस्ययन प्रपूर्ण हो रहता है । यह इसलिए कि पैन दर्शन में भ्राकर समस्त 
प्रस्य दर्शनों के मतम्रेढ विुस्त हो जाते हैं। जैन-दर्शन का प्रषगा एमडी 
विधिष्ट #स्टिकोर्प है, कि वह विभिन्‍न दार्भनिक रृष्टियों में प्रसदत गर्य को भव द 
कर देता है। प्रस्य दर्शनों में दोष-दर्धन, यही मुर्य गद्दी है, मिन्‍्तु उन दा्शनिर्क 
मत भैदों के योच मतंगय पद्ट) है ? धौर यह दूर कसे हो सकता दै ?ै इस तथ्य 
का प्रमुगस्यान ही जैन दर्धन का सपना सुख्य विषय है। विभिरन दर्शनों का 
सुलनारगक प्रध्ण्यम, जो पाज के यूग की सबरों बडी प्रागइयक्‍्ला है, छसवी 
पूवि घाज मे ढाई दजार यधों से जैन-इर्भेन निरन्तर करता चला प्राम्रा है। 
मी ग्रारग्य है, कि सतुतस्‌ पास के जैसे दर्घत-मम्बद्ध प्रस्य बेन फैग-दर्शन 
का हो। परियोग नहीं कराते, ब्रल्कि गृन्तत्‌ फाल के पनन्‍्य दर्शनों का 
कागागिफ शान कराते में भी सफ़्न साधन रहें हैं। मूल सरझत में विषुण 
योद्ध प्रस्यों प्रौर तदुदग मन्तस्यों को जानने या झितना घरदा गायन प्रतिप्टित 
मेल दर्मन वी बरद-शाशि है उतगा भस्य नहीं । पिरेषया यह है, हि दार्धशि 
सूइवास से सेरर माध्य, पावित घोर टीडानुटीरार्थों के वास में भौ निरस्वर 
हुई ऋषश: अने दार्भ मिको हे धपने दन्‍्य लिसे हैं, प्लौर उन मे धपने पास शक . 
भी गनय दासंविक सामदी को शश्वित करने का पूरा सरपयरने किया है। - ' 9 














पुरो वचन 


आज के विफास-युग में, चारों शोर विकास, प्रगति और शझम्युदय हो रहा 
है। मानव प्रत्येक क्षेत्र में, विकास ध्ौर प्रगति के पद चिन्ह छोड़ता चला 
जा रहा है। विज्ञान, दर्बान, साहित्य, कला और भाषा के क्षेत्र में भी मानव 
मस्तिष्क ने प्रदुभुव विकास एवं प्रगति की है । 

जैन साहित्य भी उस विकास एवं प्रगति से भ्रप्रभावित कैसे रह सकता 
था ? यद्यपि जेन-विचारधारा का विरादू एवं विंपुल साहित्य-संस्कृत, 
प्राकृत तथा भारत थी प्रन्य प्रान्तीय भाषाधों में चिरकाल से उपचित होता 
चला प्रा रहा था, तथापि हिन्दी भापा में वह प्रत्यन्त मन्‍्दगति से भरा रहा 
था | परन्तु हप॑ है, कि प्रव राष्ट्र भापा हिन्दी में भी जेब साहित्य भ्पने 
विविध रूपों में द्रूत्त गति से भवतरित हो रहा है। मुझे भाशा है, भविष्य में 
जन विद्वावु, अपनी श्रेष्ठ कृतियों से राष्ट्रभापा के भण्डार को भरते रहेंगे । 

'जुन-दर्शन! पर संस्कृत एवं प्राकृत में विपुल मारा में लिखा गया है-- 
सरल से सरल श्रौर कठिन से कठिन । किन्तु हिन्दी भाषा में इस विपय पर 
मुनिराज श्री न्‍्यायधिजय जी फा जिन-दर्शच/ सं प्रथम सफल प्रयास कहा 
जा सकता है | यह ग्रन्य न बहुत गहरा है भौर न बहुत उथला । 'दर्शन' जैसे 
गम्भीर विषय को इसमें सरल, सुवोष्य एवं सुन्दर भाषा में सर्वजन भोग्य रूप 
में प्रस्तुत किया है । 

डाबटर महेन्द्र कुमार न्‍्यायाचायं का 'जैन-दर्शन/ भी जनता के हाथों में 
पहुँच चुका है । उसकी भाषा, शैली भ्रोर विषय सभी गम्भीर हैं। प्रमाण और 
प्रमाण के फल की इसमें काफो सम्दी चर्चा की गई है। पट्‌ द्रव्य, सप्त तत्त्व, 
भौर सप्त नयों का संक्षिप्त,-- परन्तु सारभूत परिचय दे दिया है। वह ग्रन्थ 
बिस्तृत, गम्भीर, भौर तात्विक झालोचनात्मक है । सामान्य पाठक उससे 
उतना लाभान्वित नहीं हो सकता, जितना दर्शन-क्षेत्र का एक सुपरिचित 
व्यक्ति लाभान्वित हो सकता है | 

डाकदर मोहनलाल मेहता का जैन-दर्शन! अभ्रपनी नयी शैली, सुन्दर 
भाषा और उच्च भावनाओं को लेकर पाठकों के समक्ष आरहा है। भिशसन्देह 


(: से!) 


इस हृष्ठि से मारतीय दार्णभनिक चिन्तन घाराधों बद क़मियः विकास, और 
घात-प्रतिघात मे निष्पन्न प्रत्येक दर्शन के विकास को जानने का साधन भी 
जन-दर्शन है। दाशंसिकों का ध्यान भ्रभो तक इस शोर गया नहीं है, भ्रतः 
जैन दर्शन के महत्वपूर्ण ग्रन्थ भी विद्वानों की उपेक्षा के विषय बने हुए हैं। 
परन्तु यह उपेक्षा घातक है, इसमे जरा भी संशय नहीं हैं। भारतीय राजनीति 
में सहु भस्तित्य का मिद्धान्त स्वीकृत किया गया है। उसकी भूल दाशंनिक 
परम्परा की झोघ जन दाशनिव अच्यों से भली भाँति हो सकती है। बया 
राजनीतिक, वया सामाजिक, झौर क्या दाशंनिक, भ्राज के जीवन में सर्वत्र सह- 
अस्तित्व के मिद्धान्त की भ्रावश्यकता है । भ्राज के दाशनिक विद्वानों को इस 
विपय पर गम्भीरता के साथ विचार करगा होगा । 

डाक्टर मेहता के प्रस्तुत 'जैन-दर्शन' को देस कर विद्वानों की हृष्दि यदि 
जेन-दर्शन के मौलिक प्रन्थों के प्रध्ययन की शोर यई, तो उनका श्रम सफल 
होगा। में इम ग्रन्थ के लिए उन्हें बधाई देता हैं । भविष्य में भी वे इसी प्रकार 
अपनी श्रेप्ठ ऋृतियाँ दते रहेगे, यह भ्राशा करता हूँ ॥ 

सन्मत्ति ज्ञान पीठ के प्रधिकृत भ्रधिकारोगण ने इस ग्रन्थ को प्रकाशित 
करके जैन दर्शन के श्रध्ययन की प्रगति मे महत्वपूर्ण योग-दाम ध्या है। भ्रतः 
ये भी धन्यवाद के योग्य है | में झ्राशा करता हूँ कि भविष्य में वे लोग सत्‌- 
साहित्य के प्रकाशन में श्रपना उदार योग-दान देते रहेंगे 
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मोधित मे थे प्रविनु जोवन के सभी श्रंगों में प्रविष्द हो छुके थे । एक जा 
दूगरी जाति से, एक यरण दूसरे दर से इतना ग्रधिक कट चुका था कि दोनों 
में कियो प्रकार की एकता न रही । पारस्परिक विवाह-सम्बध था सान-पात 
गो बात हो एक प्रोर रही, परस्पर स्पर्श करना भी ' पाप माना जाते लगा! 
छुपाछग का रोग केवल एक वर्ण तक हो सीमित हो ऐसा भी नहीं था। धूर 
यश के जितने लोग थे ये सत्र भ््य तीन बणों को हृ्टि में प्रस्पध्य थे । दसके | 
प्रतिरिक्त तौनों बर्णों के: लोगों में मी छुपराएुत का व्यवहार प्रमलित या। 
आया वर्ण के लोग शिसी भी यर्य के हाथ का छुपा हमा भोजन महींसा 
सकने । ब्राह्मशों की हृत्टि में किसी इृष्टि से सौसों बार्ग एह्पर्र्य थे | हतना ही 
नही प्रपिनु एक हो वर्श का एक यर्ग दूसरे वर्ग को समय विशेष पर प्रछूः 
सगमता था । झाज भी यही दशा समाज में देखी जाती है। यह सो हुई पर्श- 
स्यवस्था सी बात । इसके चतिरिक्त सिय-मेद भी उस सभय कम ने था। रो. 
जाति को पुरप-जाति से पनेझ ग्रवंगरों पर कील समझा जाता पे।व स्थरियों 
का व्यापार करता साधारगा सी बात थी । इसके प्रमेक उदाहरण धागमों में 
भिप्तते है। महावीर मे इस सारे भेदभाषों को समाप्त फरने का नाये भपने 
हाथ में सिया। वर्ण प्रौर ध्राश्षम की व्यवस्था को मिटाने का प्रमान किया ॥ 
सभी सोगों को समान गामाशिय प्रधिकार दिए । पपने संध में गये सोगों को 
थाने का पवसर दिया। उन्हें इस कार्य में उसे गद्य सफलता भी भिस्ी । 
उनके क्रमात-मंप में खराद्मगा वर्भ के सोगों से लेशर शूद्र वर्भ के निम्नतम वर्भ, 
भंगी, घमार प्रादि जाति पे सोग थे । ध 

ग्रार्यिद समाया : प्रप॑ के छेत्र में भी मद्दावीर गे समानता गाने गये प्रयशन 
किया । प्रहिसा की भूमिश पर शा होगे वाता पपरिप्रदयाद उस्हें बहुत धद्रिश 
था। उन्होंने परियह मो बदून बड़ा पाप बताया | प्रपरिग्रह मे लिये परिग्र 
की म्यदि मा उप्रेश दिया। महे सदी झस्ननयग्त से लेकर सोगान्ादी 
चांदि तक थी. यह करना सम्भवतः खजित से होया हि उसोने गरास्यवाद का. 
ही प्रचार रिया, अर्पोरि पभाज के साम्यवाद था प्रयार उस समय को 
गझाया की से पी । झा हे युग का धाविक हॉथा उय झुग के 
धायिश होगे में भिन्न प्रताटवाकै॥ फाड़ के मुंग वा श्यद्ृद्दिश शोदाप - 
हम दंग में प्रथानित ने था । छिर भी बड़ शाठ घधयरम है हि उम्र समय घायिश 
शग्शारता गधा छू मे दिश्वमान मो । उसे प्रसमानता की धर करने को सशवीर 
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पाइवेनाथ झौर महायीर एक ही सांस्कृतिक परम्परा के प्रचारक-उपदेशक 
थे, यह बात भाज निविवाद रूप से सिद्ध हो चुकी है । इस बात को प्रमाणभूत 
मान लेने पर यह स्वतः सिद्ध हो जाता है कि जैन-परग्परा के प्रचर्तक महावीर 
से भी पहले विद्यमान थे। यह परम्परा कितनी पुरानी है, इसका प्रन्तिम 
निर्णय हमारी ऐतिहासिक हप्टि की मर्यादा से बाहर है। हम तो इतना ही 
निश्चित कर सकते हैं कि महावीर जैन विच्यरघारा के प्रवर्तक न थे, भ्रपितु 
प्रधारक थे, उपदेशक ये, सुधारक थे, उद्धारक थे । जैन तत्त्वज्ञान को भच्छी 
तरह से समभने के लिये, यह प्रावश्यक है कि महावीर के जीवन के कुछ महत्त्व 
पूर्ण पहलुओं पर विचार किया जाय। प्रत्येक महापुरुष भ्रपने सिद्धान्त का 
व्यापक प्रचार करने के लिये दो प्रकार के कार्य अपने हाथ में लेता है। पहला 
फार्य पह है कि भपने सिद्धान्त से विपरीत जितनी भी मान्यताएँ समाज में 
प्रचलित हों उनका प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप में खण्डन करना। यह निपेघात्मक 
कार्य है। दूसरा कार्य विधेपात्मक होता है, भोर बह है, भ्पने सिद्धान्तों का खुले 
रूप में प्रचार करना । महावीर के सामने भी ये दोनों प्रकार के कार्य थे। 
उन्होंने उस समय की सामाजिक कुरीतियाँ, घामिक भ्रन्घ-भक्ति श्रादि पर कठोर 
प्रहार किया भौर साथ ही साथ लोगों को शान्ति एवं प्रेम का मार्ग बताया। 
महावीर ने जनता को शान्ति का जो सन्देश दिया, वह भपूर्ण भर्थातु किसी एक 
छ्ेत्र तक ही सीमित न था । जीवन के जितने पक्ष थे, सब पर उसकी छाप 
थी। क्या सामाजिक, क्या श्राथिक, क्या दार्शनिक, क्या धामिक--प्रभी क्षेत्रों 
के लिए उनका एक ही सन्देश था झौर वह था शान्ति शौर प्रेम का, वह थां 
सदभावना एवं सामंजस्य का, वह था अद्दिसा भऔर अनेकान्त का। तत्कालीन 
मुख्य मुझ्य समस्याझ्रों पर इसका प्रयोग कंसे किया गया, इसे क्रमशः देखने का 
प्रयत्त करना ठीक होगा :-- 

सामाजिक परिस्थिति : महावीर के समय में सामाजिक विपमता काफी 
बढ़ी हुई थी, इसमें कोई संज्रय नहीं । चर्णभेद के नाम पर मनुष्य-सभाण के 
प्रनेक खण्ड हो रहे थे। ये खण्ड केवल घ्यवसाय या कर्म के क्षेत्र तक ही 


( घ ) हः 
भी यही बात कही जा सकती है।महावीर जब अपना परिचित क्षेत्र छोड़ कर प्रन्यत्र 
गए तो उन्हें काफी यातनाएँ सहनी पडी। इसका कारण यह था/कि उसे केत्ं 
में केवल उनका व्यक्तिगत प्रभाव घा, न कि राजवंश का कोई अक्षर ।“मद्दावीर 
ने जनता को अ्रहिसता-सन्देश दिया । उन्होंने कहा कि आत्मशुद्धि ही' सुख को 
सच्चा एवं सीधा उपाय है। जब तक आत्मशुद्धि न होगी, वायुशुद्धि ्रथवां 
देवताप्रों की प्रसन्नता से कुछ नहीं हो सकेगा। यदि श्राप भ्रपने लिए सुख ' 
चाहते हैं तो उस्ते भ्रपने भीतर से ही निकालिए। वह कहीं: बाहर नही है।, 
दूसरे प्राशियों की हत्या से श्रापको सुख कैसे मिद्य सकत' है ?'प्रपने कपाय 'की 
हत्या करिए, अ्रपने रागद्वेप वग - वध करिए। इसी से आपको सखा सुख 
मिलेगा। दृः्ख के कारणो का नाश होने पर ही दुःख दूर होता है।- जो दुःख 
के वास्तविक कारण हैं उन्हें नष्ट कीजिए--उनकी श्राह्रुति दीजिए ।' दुःख या 
कारण तो है राग-ढेप-कपाय और भ्राप नाश् करते हैं-दूसरे प्राणियों का । हैं; 
भोले जीवो ! ऐसा करने से दुःख कंसे दुर होगा ? स्वयं सुख चाहते हो.भौर' 
दूसरों को दुःख देते हो, यह कहाँ फा न्याय है ? ज॑सा हमें सुख प्रिय है वंसा 
दूसरों को भी सुख प्रिय है ' इसलिए किसी को भी द्ुःस मत दो । किसी की 
भी हिंसा मत करी । जो दूसरे की हिंसा करता -है वह सचमुच अपनी ही हिंसा. 
करता है । हिंसा से दुःख बढ़ता है; घटता नहीं । महावीर का यह सन्देश भ्राज 
के युग के निये भी प्रत्यन्त उपयोगी है। इससे परलोक , में, कल्याण होता है, 
यही नहीं, भ्रपितु इहलोक भी सुखी बनता है | भारतीय परम्परा में म्रहावीर' 
का भ्रहिसा-सन्देश झाज भी किसी न किसी रूप में “जीवित है 


दार्शनिक वियाद : महावीर के सामने  प्रनेक प्रकार की दार्शनिक परम्प- 
राएँ विद्यमान थी। नित्ये और झनित्य, एक श्रौर अमेक, जड़ और चेतन 
आदि विपयों का ऐकास्तिक श्राग्रह उनकी विशेषता थी ॥ एक परम्परा नित्य- 
वाद पर ही सारा बोक डाल देती थी तो दूसरी परम्परा अनित्यवाद को ही 
सब कुछ समभती थी । कोई परम्परा अ्रन्तिम तत्त्व एक ही मानती थी तो 
किसी परम्परा में एक का सर्वथा निपेध था । कोई सारे संसार की विभिक्नत्ता 
का कारण एक 'मात्र जड़ को मानता था तो कोई केवल झ्ात्मतत्त्व से ही सब 
कुछ निकाल लेता था इस प्रकार विविध प्रकार के विरोधी बाद एक दूसरे 
पर प्रहार करने में ही झपनी सारी शक्ति लगा देते थे | परिणाम यह होता कि ' 
दांशितिक जगव्‌ में धरा भी झोार्न्ति न रहती ! पोरंस्परिक विरोध ही दर्शन का- 
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का प्रयत्न उस युग की हृप्टि से महान है। इतना होते हुए भी महावीर को 
इस कार्य में पूरी सफलता मिली हो, 'एसा नही कहा जा सबाता, वयोदिः सहा- 
वीर के जीवन के भ्रम्तिम काल तक श्राथिक भ्रसमानता वनी रही । महावीर के 
बड़े बढ़े भक्त-भावक इस भ्रसमानता के उदाहरणा के; रूप में उपस्थित किये जा 
सकते हैं। हां, जहाँ तक श्रमण-सघ का प्रश्न है, महावीर को अपरिपग्रह के 
सिद्धान्त में पूरी सफलता मिली । क्रमण-मंघ का फोई भी साधु झ्रावश्गकत्ता से 
भ्रधिक उपभोग-परिभोग की सामग्री नही रख सकता था। इस सामग्री की 
मर्यादा का बस्धन भी महुत कठोर था। 
घामिक माग्यता : जिसे समय भरहावीर ने हिंसक धारग्णायों का प्रधार 
फरना घुरू किया उस समय भारत की भूमि पर बंदिक क्रियाकाण्डों फा बहुतें 
जोर था। यज्ञ के नाम पर किन फिन प्राशियों के प्राशों की प्राहुति दी जाती 
थी, यह इतिहास के विद्यार्थी से छिपा नहीं है। वैदिक क्रिया-काण्डों का सुचार 
रूप से पालन करवाने 'के लिए एक स्वतन्त्र सम्प्रदाय ही वन छुका था| इस 
सम्प्रदाय का माम मीमांसा सम्प्रदाय है। यही सम्प्रदाय दर्शन-जगतु में पूर्व 
मीमांसा के नाम से प्रसिद्ध है। इसके भनेक प्रम्य एसी हेतु से बने कि भरभुक 
क्रिया का भ्रमुक विधि से ही पालन होना चाहिये। प्रत्येक प्रकार के विधि 
विधान के लिए अलग भलग प्रकार के निमम थे। यज्ञ में आहुतति देने की 
विशिष्ट विधियाँ थीं। लोगो की यह घारणा हृढ़ होती जा रही थो कि स्वर्ग 
प्राप्ति के लिये ये क्रियान्काण्ड प्रनिवायें हैं । थिना यज्ञ में प्राहुति दिए स्वर्ग 
प्राप्ति श्रसम्भव है । महावीर ने इन सब धारणाओं को देखा एवं बेदिक क्रिया- 
काण्ड के पीछे होने वाली भयंकर हत्याप्रों का विरोध करना प्रारम्भ किया । 
वे खुल रूप में हिसापूर्ण यज्ञों का विरोध करने लगे । इम विरोध के कारण 
उन्हें जगह-जगह भ्रपमानित भी हीना पड़ता था। किन्तु उन्होंने किसी भी 
प्रकार की प्रवाह किए बिना अहिंसा का सन्देश घर-घर पहुँचाना बराबर चालू 
रखा । शान्ति ओर प्रेम के सन्देश में कभी दिलाई न श्रामे दी । यथयपि वैदिक 
क्रिया-काण्ड का समर्थक वर्म बहुत बड़ा एवं प्रभावशाली था किन्तु महावीर को 
बह ने दवा सका । इसका कारण यही मालूम होता है कि एक ती महावीर 
स्वयं हृढ़ प्रतिज्ञ व्यक्ति थे, दूसरी बतत यह है कि महावीर का जन्म एक क्षत्रिय 
राज-परिवार में हुआ था भौर उसका आरासपास में बहुत प्रभाव था । यदि ऐसा 
न होता तो सम्भवत: उन्हें इतनी जल्दी सफलता न मिलती 3 बुद्ध के विषय में 
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में हमारे सामने है । इसके अतिरिक्त जैनदर्शन की भौर भी बाई विशेषताएं हैं| 
उनका हम क्रमशः उल्तेख करेंगे। ५ 30 
- सर्व प्रथम हम तत्त्व को लें । तत्त्त के सामान्य रूप से चार पक्ष होते हैं। 
एक पक्ष तत्त्व को सत्‌ मानता है। सोख्य इस पक्ष का ,प्रबले समर्थक है। 
दूसरा पक्ष ग्रशत्वादी है। उसकी हृप्टि से तत्त्व' सत्‌ नहीं हो सकता। बौद 
दर्शन की शाखा शुस्थवाद को इस पक्ष का समर्थक कह सकते है,। यद्यपि घूल्य- 
बाद की हृष्टि से तत्त्व न सतत है, न अथव्‌ है, न उम्य है. न अनुभय है, तंथापि 
उसका भूकाव निपेध की ओर ही है मतः वह असतुवादी कहा जा सकता है। 
तीसरा पक्ष सत्‌ और श्रसतु--दोनों का' स्वतंत्र रूप से समर्थन करता है॥ यह 
पक्ष स्पाय-बेशेपिक का है। इसकी दृष्टि से सत्‌ भिन्‍न है,- अ्रसत्‌ भिन्‍न॑ है | 
ये दोनो स्वतन्म्र तत्त्व हैं। सत्‌ श्रसत्‌ से! सर्वथा भिन्न तथा स्वतस्त्र पदार्थ है। 
उसी प्रकार मसत्‌ भी एक ,भिन्‍न पदार्थ है। चौया ' पक्ष झनुभयवाद का है। 
इस पक्ष का कथम है कि तत्त्व अ्रनिर्वंचनीय है | वह न सत्‌ कहा जा सकता है, 
न असतु । वेदास्त की माया इसी प्रकार की है। वह न.स्‌ है न झसव्‌ । जैने 
दर्शन इन चारों प्रकार के एकान्तवादी पक्षों को श्रघूरा मागृता है। बह कहती 
है कि वस्तु न एकान्तहूप से रात है, न एकाम्तरूप से ग्रसत्‌ है, न एकास्तहप्‌ से 
सत्‌ शौर असतु है, न एकान्तरूप से सत्‌ भौर झसत्‌ दोनों से अनिर्वेचनीय है । 
यह तो जैनदशंन-सम्मत तत्त्व की सामान्य चर्चा हुई. 5 
विज्लेप रूप से जैनदशन छः द्रव्य ( तत्त्व ) मानता - है ।'ये छः द्रव्य हैं 
जीव, धर्म, अधर्म, श्राकाश, काल और पुदुगव ।' जीवद्रच्य के ,बिपय में जँनः 
दर्शन की ठिशेष मान्यता यह है कि संसारी 'भात्मा देह-परिमाण होती है। 
भारत के विसीं प्रन्य दर्न में झ्रात्मा को , स्वदेह-परिमाण नहीं माना जाता,। 
केवल जैन दश्शन ही ऐसा है जो ग्ात्मा को देह-परिमाणा मानता है । धर्म ग्रौर 
श्रधर्म की मान्यता भी जैनदर्शम की झपनी विशेषता है। कोई अन्य दर्शन गति 
और स्थिति के लिए भिन्न द्रव्य नहीं मानता। वैशेषिको मे उत्क्षेपण आदि 
को द्रव्य न मास फर कर्म माना है। जैनदर्शन गति के लिए स्वतरस्त्र . द्रव्य 
धर्मास्तिकाय-मानता है-और स्थिति के लिए स्वतन्त्र द्रव्य-भधर्माश्तिकाय मानता 
है। जैनदर्शन की भ्राकाश-विषयक मान्यता में भी विशेषता है । लोकाकाध की 
मास्यता अन्‍्यत्र भी है किल्‍्तु अलोकाकाश (केवल आकाश) कीः्मान्यता प्रस्यन्र 
नहीं मिलती ।.पुदुगल, की मात्यता मे यह विद्वेषता है कि - वैशेपिकादि पृथ्वी 


] 


# डे 


( ८४ ) 


मूल था । महावीर ने सोचा कि बात क्या है ? क्या कारण है कि सभी वाद 
एक दूसरे के विरोधी हैं ? उन्हें ऐसा मालूम पड़ा कि इस विरोध के मूल में 
मिथ्या प्राग्रह है। इसी झाग्रह को उन्होंने ऐकान्तिक भाग्रह कहा। उन्होंने 
यस्तुतत्त्व को घ्यास से देखा । उन्हें मालुम हुमा कि वस्तु में तो बहुत से धर्म हैं, 
फिर बया कारण है कि कोई किसी एक धर्म को ही स्वीकार करता है तो कोई 
छिसी दूसरे धर्म को हो यथा मानता है ? दृष्टि की संकुचितता के कारण 
! ऐसा होता है, यह हल निकला । उन्होंने कहा कि दाशंनिक हप्टि संकुचित न 
| होकर विशाल होनी चाहिये । जितते भी घम॑ वस्तु में प्रतिभासित होते हों, 
' सब का समावेश उस हृष्टि में होना चाहिये । यह ठौक है कि हमारा हृष्टि- 
कोण किसी समय किसी एक घर पर विधेष भार देता है, किसी समय किसी 
दूसरे धर्म पर। इतना होते हुए भी, यह नहीं कहा जा सकता कि वस्तु में 
' झमुक धर्म है, भौर कोई घर्म नहीं। वस्तु का पूर्णा विश्लेपए करने पर यह 
॥ प्रतीव होगा कि वास्तव में हम जिन धर्मों का निषेध करना चाहते हूँ वे सारे 
धर्म वस्तु में विद्यमान हैं। इसी दृष्टि को सामने रखते हुए उन्होंने वस्तु को 
अनन्त धर्मात्मक कहा । वस्तु स्वभाव से ही ऐसी है कि उसका अनेक हृष्टियों 
' से विचार किया जा सकता है | इसी ह्टि का नाम झनेकान्तवाद है। किसी 
एक धर्म का प्रतिपादन स्थात्‌! (किसी एक अपेक्षा से या किसी एक हृष्टि से) 
दब्द से होता है श्रतः श्रनेकान्तवाद को स्याद्राद भी कहते हैं। दाशंनिक क्षेत्र 
में महाचीर की यह बहुत बड़ी देन है। इससे उनकी उदारता एवं विशालता 
. प्रकद होती है । यह कहना ठीक नही कि श्रनेकान्तवाद एकान्तवादों का सम- 
न्वय मात्र है | भ्रतेकान्तवाद एक विलक्षण बाद है । इसकी जाति एकान्तवाद 
. से भिन्न हैं। एकान्तवादों का समन्वय हो ही नहीं सकता । समन्वय तो सापेक्ष- 
| वादों का हो सकता है । अनेकान्तवाद सापेक्षवादों का समन्वय अबध्य है | 
. सापेक्षवाद अनेकान्तवाद से ग्रभिन्न हैं । भनेक एकान्त दृध्टियो की जोड़ने मात्र 
| से अनेकान्त दृष्टि नहीं वन सकती । अनेकान्त हृष्टि एक विज्ञाल एवं स्वृतन्थ 
| दृष्टि है,जिसमें अनेक सापेक्ष दृष्टियाँ हैं । 
।... जेनदर्गन की विशेषता : महावीर ने जिस हृष्टि का प्रचार किया: 
; उस दृष्टि की विशेषताओं पर प्रकाश डालना आवश्यक है। जैनदर्शन की 
ऐ मुर्य विशेषता स्थाद्वाद है, यह हमने देखा । महावीर ने वस्तु का पुर्णा स्वरूप 
( हमारे सामने रखने को पूरी कोशिश की और उसी का परिणाम स्याद्वाद के रूप 
रा 
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प्रस्तुत ग्रंथ का प्रथम श्रध्याय धर्म, दर्शन भौर विज्ञान की ठुलना के था| 

में है। इससे दर्शन के क्षेत्र का श्रौर उसकी पद्धति का ज्ञान होने में सहायता 
मिलेगी। दूसरा श्रष्याय झरादशंवाद और यथार्यवाद के दाशनिक हृष्टिगोए! 
को समझने के लिए है। जैनदर्शन का क्या हृष्टिकोण है य दूसरे, हृष्टिकोरों 
से उसमें क्या विशेषता है, यह जानने की हृष्टि से इसे भावश्यक 
है। पाश्यात्य और प्राच्य विचारधाराशों की सामान्‍य भूमिका ,बग्ा है; यह री 
इससे ज्ञात होगा | तीसरा अध्याय जेनदर्शन के सामान्य स्वरूप व उसके भराधार- 
भूत साहित्य पर है । इसमें श्रागम से लेकर भ्राजतक के साहित्य का परिचय 
“दिया गया है । जैन-दर्शन के विकास को समझने के लिए ग्रह" जानना भें 
इयक है | चौथा भ्रध्याय तत्त्व पर है। तत्त्व के स्वरूप, भेद श्रादिका 
पसंक्षिप्त विवेचन किया गया. है ।' पौचवाँ अ्रध्याय ज्ञानवाद और प्रमासशात् 
पर है। इसमें झ्रागमिक मान्यता भ्रौर त्ताकिक भान्यता--दोनों का विचार 
किया गया है। छठा अध्याय स्ाद्ाद पर है ।'झागमों में स्याह्राद किस रूप 
'में मिलता है, भगवती भादि में सप्तभद्भी किस रूप में है, ' सप्तभज्जी भागम: 
“कालीन है या बाद के दाशनिकों के दिमाग की उपण, !ग्रादि: प्रश्नों को हल 
करने का प्रयत्न किया' गया है भौर साथ ही स्थाद्वाद पर किये घाते 
'वाले प्राचीन एवं भर्वाचीन प्रहारों का सप्रमाए उत्तर दिया ग्रया है. 
सातवाँ अध्याय नय पर है । इसमें द्वव्याधिक श्रौर पर्यायाथिक ,हृष्टि क 
विवेचन करते हुए सात नयों का स्वरूप बताया. गया .हैं।, भाठवें भ्ध्याय * 
कर्मेवाद पर प्रकाश डाला गया है। इस प्रकार इस ग्रंथ में जेन-दर्शन की मौलिक 
समस्याग्रों पर प्रकाण डालने की , पूरी कोशिश की गई हैं । प्रायः मुख्य मुख 
सारी बातें इसमें भ्रा गई हैं। कोई भी ऐसा महत्त्व का विपय नही है जिस प 
इसमें प्रकाश न डाला गया हो । ऐसी बातें भव्य छोड़ दी गई हैं जो केटर 
मास्यता की हैं, जिनका दर्शनिक दृष्टि से 'खास महत्त्व नहीं हैं। हिन्दी जग 
में इस प्रकार के ग्रस्थों की कमी है। प्रस्तुत श्रथ इस' कमी को किसी पंत तम 
दूर करने का नम्न प्रयास है । पृष्ठो के नीचे स्थल-निर्देश व उद्धरण दिए गे 
हैं जिससे कोई भी बात निमूल मालूम न हो। 'नामूल्ल 'लिख्यते किनिंद्‌ के 
यथा संभव पालन किया गया हैं। के, 6 2825: है 





ग्रंथ की पाण्डुलिपि सात वर्ष पूर्य ही तैयार हो चुकी थी किख्तु ' किन 
कारशों से ग्रंथ प्रकाशित न हो राका। आज,.इसे इस रूप में हमारे सन्पुः 
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भादि द्रह्पों के भिन्‍न-भिन्‍न परमाणु मानते हैं जब कि जेनदर्शन पुदूगल के 
पलग-प्रसग प्रकार के परमाणु नहीं मानता । प्रत्येक परमाणु में स्पर्श, रस, 
गन्य भौर रूप की योग्यता रहती है । स्पर्श फे परमाणु रूपादि के परमारुप्रों 
से भिन्‍त नहीं हैं। इसो प्रकार रूप के परमाणु स्पशादि परमाणुम्रों से भलग 
नहीं हैं । परमाणु की एक ही जाति है । पृथ्वी का परमाणु पानी में परिणत 
हो सकता है, पानी का परमाणु भग्नि में परिणत हो सकता है भादि | इसके 
प्रतिरिक्त दब्द को पौदयलिक मानता भी जैनदशशन की विशेषता है। तत्त्व- 
विपयक विशेषताशों के ज्ञान के लिए यह वियरण काफी है । 

जशानवाद की मान्यता में सब से वड़ी विशेषता यह है कि जैनेतर दर्शन 
इन्द्रिपज्ञान को प्रत्यक्ष मानते हैं जब कि जैनदद्ंन वास्तव में श्ात्मा से होने 
वाले ज्ञान को ही प्रत्यक्ष मानता है भर्थाव्‌ जो ज्ञान इन्द्रियों की सहायता से न 
होकर सीधा पात्मा से होता है वही ज्ञान प्रत्यक्ष है । इन्द्रियज्ञान को व्यावहारिक 
प्रत्यक्ष कह सकते हैँ । पारमाधथिक प्रधवा नि३चय-हृष्टि से इन्द्रियज्ञान परोक्ष ही 
है । मतिज्ञान श्रौर श्रुतज्ञान इन्द्रिय भ्ौर मन की भ्रपेक्षा रखते हैं. भतः परोक्ष 
हैं। प्रवधि, मनःपर्यय भर केवलज्नान इन्द्रिय भौर मन की भपेक्षा नहीं रखते, 
किन्तु प्रात्मा से उत्पन्न होते हैं अतः प्रत्यक्ष हैं। 

प्रामाण्य को समस्या का उत्पत्ति भौणर ज्षष्ति की दृष्टि से जो समाधान 
जैन ताकिकों ने किया है वह भी दूसरों से भिन्‍न है । जैनदर्शन में प्रामाण्य और 
भ्रभ्रामाण्य की उत्पत्ति परत: म्रातरी गई है जब कि ज्ञप्ति स्वतः भर परत:' 
दोनों प्रकार से मानी गई है । भम्यास-इशा में ऋृष्ति स्वत्तः होती है, श्न- 
मपास दशा में परत: | प्रभाए और फल के सम्बन्ध में भी जैन हृष्ठिकोण 
भिन्न है। प्रमाण फल से कथंचित्‌ भिन्न है करथंचित्‌ प्रमिन्त । 

स्पाद्गाद भ्रोर नय की जैन दर्शन की देन भत्यन्त महत्त्वपूर्ण तथा विशिष्ट 
हुँ, हम पहले ही कह छुके हैं । नथ का आविष्कार करके जैनताकिकों ने सम्यक्‌ 
एकान्त की सिद्धि करने का सफल प्रयत्न किया हूँ। भ्पनी दृष्टि तक सीमित 
रहते हुए भी दूसरों को दृष्टि पर प्रहार न करना, यही नयथ का सन्देष्या है । 

कर्मबाद पर ब्रेनदर्शन के झाचार्यों ने जितना विशाल साहित्य तैयार 
किया है उतना किश्ती दूसरे दर्शन के ग्राचार्यों ने नही किया । कर्म-सिद्धान्त का 

इतना व्यवष्यित एवं सर्वागपूर्णो विवेचन भ्रग्य दर्शनों में नही मिलता । 


( रे ) 


प्रस्तुत करने का सारा श्रेय श्री सत्मति ज्ञानपीठ, झागरा को हैँ । इसके लिए 
मैं ज्ञापीठ का हृदय से आमारी हूँ। साथ ही श्रद्धेय उपाध्याय कवि 
प्रमर मुनिजी तथा भपने,ग्र॒ुए पं ० दलसुख मालवणिया का भी भत्यन्त प्रनुगहीत हूँ 
जिनकी संप्रेरणा एवं घुभाक्षीवादों के फलस्वरूप ही यह काय॑ निष्पस्न हुआ । 
--मोहनलाल मेहता 
शैत्तणिक एवं व्यावसायिक 
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दर * * जैतू-दर्श 


किसी का मत्त है कि मनुष्य ने जब प्रकृति के अदभुत काई' 
देखे तब उसके मन में एक प्रकार की विचारणा जाग्रत हुई। उसने 
उन सव कार्यों के विषय में सोचना प्रारम्भ किया । सोचते-सोचतें 
वह उस स्तर पर पहुँच गया, जहाँ श्रद्धा काँ साम्राज्य था । यही से' 
धर्म की विचारधारा प्रारम्भ होती है। ह्ा,म इस मत का विरोध 
करता है । उसकी धारणा के अनुसार धर्म की उत्पत्ति का घुरय 
आ्राधार प्राकृतिक कार्यों का चिन्तन नहीं, अपितु जीवन की 
कार्य-परम्परा है। मानव-जीवन में निरन्तर श्राने वाले भय वे 
श्राशाएँ ही धर्म की उत्पत्ति के मुख्य कारण हैं। जीवन के इस दो 
प्रधान भावों को छोड़कर श्रन्य कोई भी ऐसा कार्य या व्यापार नहीं, 
जिसे हम धर्म की उत्पत्ति का प्रधान कारण मान सकें। हा,म.की 
इस मान्यता का विरोध करते हुए किसी ने केवल भय को हो,धर्म 
की उत्पत्ति का कारण माना । इस. मान्यता के अनुसार भय ही सर्व- 
प्रथम कारण था, जिसने मानव को भगवान्‌ की सत्ता में विश्वास 
“ करने के लिए विवश्ञ किया । यदि भय न होता तो मानव एक ऐसी 
शक्ति में कदापि विश्वास-न करता, जो उसकी ,सामान्य पहुँच व 
शक्ति के बाहर है । कान्ट ने इन सारी मान्यताझं का , खण्डन करते 
हुए इस घारणा की .स्थापना की कि धर्म का मुख्य आधार न ग्राशा, 
है, न भग्य है श्रीर न प्रकृति के अदुभुत कार्य ही ? -धर्म की उत्पत्ति: 
मनुष्य के भीतर रही हुई उस भावना:के श्राधारपर होती है जिसे -हम 
नैतिकता (0(07४॥६9) कहते हैं | नैतिकता के अतिरिक्त ऐसा कोई 
भाधार नहीं, जो धर्म की उत्पत्ति में कारण बन सके | जर्मन'के 
दूसरे दार्शनिक हेगल ने. कान्ट की इस मान्यता को विशेष महत्त्व न 
देते हुए इस मत की स्थापना की कि दर्शन श्र धर्म दोनों .का 
श्राधार एक ही है। दर्शन और धर्म के इस अ्रमेदभाव के पिद्धान्त : 
का समर्थत क्रोस आदि प्रन्य विद्वानों ने भी किया है। हेगल के 
समकालीन दाशंनिक इ्लैरमांकर ने धर्म .को-उत्त्प्ति का आधार 
मानव की उस भावना को माना, जिसके अनुसार मासव अपने को 
सर्वथा परतंत्र (893807४लेए, त०एच्यातलाई ) अनुभव: करता है $ 
इसी ऐकान्तिक परतंत्र भाव के झ्राधार .पर धर्म व ईश्वर की उत्पत्तिः 
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धर्म, दर्शन और विज्ञान परस्पर सम्बद्ध तो हैं ही, साथ ही साथ 
किसी न किसी रूप में एक दूसरे के पुरक भी है । यह ठीक है कि 
इन हृष्टियों के मार्ग भिन्न-भिन्न हैं। त्तीनों श्रपनी-अपनी स्वत्तेत्र 
पद्धति के आधार पर सत्य की खोज करते हैं। तीनों अ्रपने-अपने 
स्वतंत्र दृष्टिविन्दु के भ्रनुसार तत्त्व की शोध करते हैं । इतना होते 
हुए भी तीनों का लक्ष्य एकान्त रूप से भिन्‍न नहीं है । इसी दृष्टि 
को सामने रखते हुए हम धर्म, दर्शन और विज्ञान के लक्षणों व 
सम्बन्धों का दिग्दशंन कराने का प्रयत्न करेंगे । 


धर्म की उत्पत्ति 


सर्वप्रथम हम यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि धर्म की उत्पत्ति 
का क्या कारण है। भानव-जीवन में ऐसे कौन से प्रश्न आये, जिनको 
सुलभाने के लिए मानव जाति को घम्मं का आश्रय लेना पड़ा । 
ऐसी कौन सी कठिनाइयाँ आईं, जिन्हें दूर करने के लिए मनुप्य- 
जाति के हृदय में धर्म की प्रवल भावनाएँ-जाग्रत हुई । 


प «. .- .ै प्नदश 


“धारणात्‌ धर्म” श्र्थात्‌ जो धारण , किया जाए /वह धर्म है।' 
'धृ” धातु के धारण करने के अर्थ न्‍में:'धर्म' शब्द. का. प्रयोग 
होता है । जैन परम्परा में वस्तु का स्वभाव धर्म कहा गया है ॥। 
प्रत्येक वस्तु का किसी न किसी प्रकार का अपना : स्वतंत्र स्वभाव 
होता है । वही स्वभाव उस वस्तु का धर्म माना.जाता है ।. उदाहरण 
के तौर पर अग्ति का श्रपना एक विशिष्ट स्वभाव है, जिसे उप्णता 
कहते हैं । यह उष्णता ही अ्रग्नि का धर्मं है श्रात्मा के अ्रहिसा; 
संयम, तप आदि गुणों को भी धर्म का नाम दिया गया है' । ,इनके 
भ्रतिरिक्त 'धर्म' के शौर भी अनेक श्र॒र्थ होते हैं॥ उदाहरण के >लिए 
नियम,विधान, परम्परा, व्यवहार, परिपाटी,प्रचलन, भ्राचरण, कर्तेव्य, 
प्रधिकार, न्याय, सदुगुणा, नैतिकता, क्रिया, ,संत्कर्मे ,आदि श्र्थों में. 
धर्म शब्द का प्रयोग होता आया है ।' जब हंम कहते हैं कि वह धर्म में 
स्थित है तो इसका झर्थ यह होता है कि वह अपना कंतव्य पूर्ण रूप 
से निभा रहा है। जब हम यह कहते, हैं कि वह धर्म करता 
हू तो हमारा अभिप्राय कर्तव्य से न होकर क्रिया-विशेप से होता 
हँ--अमुक प्रकार के कार्य से होता है, जो घ॒र्म के नाम से ही किया. 
जाता हूं. वौद्ध परम्परा में धर्म का अर्थ ' वह नियम, विधान या, 
तत्त्व है जिसका बुद्ध प्रवर्तन करते हैं। इसी का नाम 'धर्म-चक्र-- 
प्रवर्तन' हैं । बौद्ध जिन तीन शरणों का विधान, करते हैं उनमें धर्मं 
भी एक है।' 0 चमक ते मा 
इस प्रकार “धर्म! .शब्द का अनेक :अ्र्थों, में प्रयोग हुमा है।' 
भिन्न-भिन्न परम्पराएँ, अपनी-अपनी. मान्यता के अनुसार -विविध 
स्थानों पर 'धर्म' शब्द के विविघ, भ्र्थ करती हैं । ऐसी कोई व्याख्या 
नहीं है, जिसे सभी स्वीकृत करते हों । ऐसा कोई लक्षण नहीं है, जो, 
स्व-सम्मत हो। । आल 


१. चत्युसहावों धम्मो - _. ,- २ * का 
२.- धम्मो मंगलमुक्किद् अहिंस संजमों तवो। 20७७ 7५ 
३... विद्याधेंधए + विश. एंग॑णाबाएए. (खंक्रांस - 
'फ्राद्गा5) _... 7 299 "० भरक्ाईं ९: 
- '. ४. पम्मं सरण गच्चामि, बुद्ध सर॒णं गच्छामि, संघं सरणं गच्छामिं ।_- 
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होती है। हेगल भौर इलेरमाकर की मृत्यु के कुछ ही समय उपरान्त 
धर्म की उत्पत्ति का प्रइनन डाविन के विकासवाद के हाथ में चला 
* गया । यह परिवर्तन दर्शव और विज्ञान की परम्परा के बीच एक 
! गम्भीर संघर्ष था । धर्म की उत्पत्ति का प्रश्न, जो अब तक दाशंनिकों 
' के हाथ में था, अ्रकस्मात्‌ विज्ञान के हाथ में झा गया। विज्ञान 
; की शाखा मानव-विज्ञान (#7॥7००००४२) अपनी विकासवाद की 
। धारणा के ग्राधार पर धर्म की उत्पत्ति का अध्ययन करने लगा। 
इस मान्यता के अनुसार आध्यात्मिक श्रद्धा ही धर्म की उत्पत्ति का 
मुख्य ग्राधार मानी गई । 


इस प्रकार धर्म की उत्पत्ति के मुख्य प्रश्न को लेकर विभिन्न 
 धारणाओं ने विभिन्न विचार-धारामों का समर्थन किया | इन सब 
विचार-धाराझ्रों का विश्लेषण करने से यह भ्रतीत होता है कि 
, धर्म की उत्पत्ति का प्रधान कारण न तो प्राकृतिक कार्यो की विचि- 
चता हैं, न ग्राश्चर्य है ओर न प्राशा ही है श्रपितु मानव को असहाय 
प्रवस्था है, जिसमें एक प्रकार के भय का मिश्रण रहा हुआ है। 
इसी अवस्था से छुटकारा पाने के लिए मनुष्य एक प्रकार की श्रद्धा- 
पूर्ण भावना का निर्माण करता है। यही भावना धर्म का रूप धारण 
. करती है। भारतीय परम्परा में धर्म की उत्पत्ति का प्रधान कारण 
दुःख माना गया है | मनुष्य सांसारिक दुःख से मुक्ति पाने की भ्राशा 
से एक श्रद्धापूर्ण मार्ग का भ्रवलम्बन लेता है । यही मार्ग धर्म का 
रूप धारण करता है । जिसे पाश्चात्य परम्परा में असहायावस्था 
कहा गया है, वही भारतीय परम्परा में दु:ःख-मुक्ति की अ्रभिलापा है । 
इस ढंग से दोनों परम्पराओं में बहुत साम्य है । 
धर्म का श्रर्थ : 


धर्म की उत्पत्ति से सम्बन्ध रखने वाली विभिन्न धाराग्रीं का, 
अध्ययत कर लेने के बाद यह जानना झ्रावश्यक हो जाता है कि धर्म 
88 वास्तविक अर्थ क्‍या हैं ? 'धर्म! शब्द का ठीक-ठीक अर्थ 
समंके बिना उसकी “उत्पत्ति विषयक मान्यता स्पष्ट रूप से 
समझ में नहीं श्रा सकती । धर्म का -व्युत्तत्तिमूलक अर्थ है 
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यह धर्म की सामाजिक व्याख्या है । व्यक्त केवल व्यक्तिगत साधुद् 
से धारमिक नही हो सकता । घामिक बनने के लिए यह आ्रावश्यव है 
कि व्यक्ति स्मराज की सेवा करे । जो व्यक्ति समाज की उपेश 
करके धर्म की आ्राराधना करना चाहता है वह वास्तव में «धर्म हे 
बहुत दूर है। यह दृष्टिकोण समाजवादी विचारघारा- का पोपड 
और समर्थक है। इसे हम एकान्त समाजवाद (2780]76 $0थ॑: 
2॥90) का नाम दे सकते हैं । हवर्ट स्पेन्सर मे इसी धारणां शो 
दृष्टि में रखते हुए धर्म का स्वरूप इस ढंग से बताया. कि धर्म विश्व 
को व्यापक रूप से समभने की एक काल्पनिक धारणा है.। संसार 
के समस्त पदार्थ, एक ऐसी शक्ति की अभिव्यक्ति है, जो हमारे शाव 
से परे है| स्पेन्सर की यह धारणा आदर्शवादी हृष्टिकोश 'के बहूत 
समीप है । हेगल के समान स्पेन्सर ने भी धर्म के-साथ, दर्शन को 
विचारधारा का समन्वय किया है, ऐसा प्रतीत होता है । मवटागार 
ने इसी लक्षण को जरा और स्पष्ट करते हुए कहा : धर्म चित्तका 
बह भाव है जिसके द्वारा हम विश्व के साथ एक प्रकार के मेल के 
अनुभव करते हैं। जेम्सफ्र जर के शब्दों में धर्म, मानव से ऊँची मिनी 
जाने वाली उन शक्तियों की आराधना है, जो आकृतिक व्यवस्था'व 
मानव-जीवन का मार्गदर्शन व नियंत्रण करने वाली मानी जाती 
हैं । धर्म का उपरोक्त स्वरूप विचारात्मक व भावात्मक न होकर 
क्रियात्मक है, ऐसा मालूम होता है। श्राराधना या पूजा मानसिक 
होने की अपेक्षा विशेष रूप से कायिक होती है, तथापि उसके, प्रन्‍्दर 
इच्छाशक्ति का सर्वथा ग्रभाव नहीं होता । यदि ऐसा होता तो शायद 
ग्राराधना करने की प्रेरणा ही न मिलती | जहाँ तक प्रेरणा 
जागृति का प्रइन है, इच्छाशक्ति श्रवश्य कार्य करती है । जिस रामय 
बह प्रेरणा कार्यरूप में परिणत होती है, उस समय उसका क्रिमा 
त्मक रूप हो जाता है और वह कायिक श्रेणी में थ्रा जाती: है | 
- जैम्सफ्रे ज॑र की उपरोक्त व्याख्या मानसिक व कायिक दोनों दृष्टिय! 
से आराराधना का विधान करती है, यह वात इस विवेचुना से स्पष्ट 
' हो जाती है । विलियम जेम्स ने किसी उच्च गवितिविशेष की आरा- 
घंना का विधान न करके विश्वास के आधार पर ही धर्म की नीव॑ 
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/ * चस्तुतः 'धर्म' से हमारा अ्रभिप्राय इस समय उस शुछुद से है, 
जिसे अंग्रेजी में 'रिलोजन' कहते हैं । अंग्रेजी के (रिलीजन' शब्द से 
[हमारे मन में जो स्थिर भथे जम जाता है, 'घर्म' शब्द से वेसा नहीं 
: होता, वयोंकि 'रिलीजन' शब्द का एक विशेष श्रथथ में प्रयोग होता 
'हैं। 'रिलीजन' शब्द के एक निश्चित श्रर्थ को दृष्टि में रख कर ही 
भिन्न-भिन्न विचारक उस श्रर्थ को अपनी-अपनी दृष्टि से भिन्न-भिन्न 
रूपों में अ्रभिव्यक्त करते हैं। उन सब रूपों में उस श्रर्थ की मूल 
भित्ति प्रायः एक सरीखी ही होती है । “धर्म” शब्द के विपम में 
एकान्त रूप से ऐसा नहीं कहा जा सकता । 'रिलीजन' श्रर्थात्‌ धर्म 
शब्द का पाश्चात्य विचारकों ने किन-किन रूपों में क्या श्रर्थ किया 
है; इसे जरा देख लें | कास्ट के शब्दों में श्रपने समरत कर्तंव्यों को 
ईश्वरीय आदेश समझना ही धर्म है। हैगल की धारणा के अनुसार 
'धर्म' सीमित मस्तिप्क के भीतर रहने वाले श्रपने असीम स्वभाव 
का ज्ञान है अर्थात्‌ सीमित मस्तिष्क का यह ज्ञान कि वह वास्तव में 
सीमित नही अपितु प्रसीम है, धर्म है। मेयर्स ने धर्म की व्याख्या 
करते हुए कहा कि मानव-प्रात्मा का ब्रह्माण्ड-विपयक स्वस्थ श्रौर 
साधारण उत्तर ही धर्म है । इन तीन मुख्य व्यास्याग्रों के प्रतिरित्त 
और भी ऐसी व्याख्याएँ हैँ जिन्हें देखने से हमारी घर्मंविषयक 
धारणाएँ बहुत कुछ स्पप्ट हो सकती हैं । व्हाइटहेड ने धर्म की व्या- 
ख्या करते हुए कहा है : व्यक्ति श्रपते एकाकी रूप के साथ जो कुछ 
व्यवहार करता है वही धर्म है श्र्थात्‌ जिस समय व्यक्ति अपने को 
एकास्त में सर्वथा अकेला पाता है और यह समझता है कि जो कुछ 
उसका स्वरूप है चह यही व्यक्तित्व है, ऐसी अवस्था में उसका 
भ्रपने साथ जो व्यवहार होता है; व्हाइटहेड की भाषा में वही धर्म 
है। यह धर्म का चैयक्तिक लक्षरा हैं। व्यक्ति का अंतिम मुल्य व्य- 
वित स्वयं ही है, ऐसा मानकर धर्म की उपरोक्त व्यवस्था की गई 
है । यह हृष्टिकोश एकान्त व्यक्तिवाद (४980 पघाॉ७ एएवाए- 
पै॥8॥) का सूचक है। अमेरिका के एक मनोविज्ञान-शास्त्री 
आमेस ले घर्म की ठीक इससे विपरीत व्याख्या करते हुए कहा: 
जो ईइवर से प्रेम करता है वह अपने भाई से अवश्य प्रेम करता है। / - 


हि 
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दृष्टि । इसी दृष्टि को अ्रग्रेजी में विजन (807) - कहते हैं। 
साधारणतया प्रत्येक व्यक्ति देखता ही है। जिसके आँखें होती 
वहू उनका उपयोग करता ही है। हम यहाँ पर जिस हृष्टि के 
प्रयोग कर रहे हैं, वह “हृष्टि' साधारण दृष्टि नही है। भ्राँवों हे 
देखना ही हमारी 'हृष्ट' का विषय नहीं है । दर्शन के श्रथ॑ में प्रगुठ 
होने वाली दृष्टि का एक विशिप्ट श्र्थ होता है। इस हृष्टि का 
उत्पत्ति स्थान आखें न होकर बुद्धि है, विवेक है, विन्रार-शक्ति है, 
चिन्तन है | साधारण दृष्टि में जहां श्राँखें देखती हैं, दर्शनिक हर 
में देखने का काम विचार-शक्ति करती है। दूसरे शब्दों में कह 
जाय तो साधारण हृष्टि बाह्य चक्षुओं को अपना करणा बनाती है 
और दाईनिक दृष्टि श्रान्तरिक चक्षु से काम लेती है ।.विवेक, विचार 
और चिन्तन इसी श्रान्तरिक चक्षु के पर्माय हैं । पे 


मनुष्य भ्रपने आसपास अनेक प्रकार की वस्तुएँ देखता है। वह 
संसार के बीच अपने को झकेला नहीं पाता, अपितु अन्य पदार्थों सै 
धिरा हुम्ना श्रनुभव करता है। वह यह समभता है कि मेरा संसार के 
स॒ब पदार्थों से कोई न कोई सम्बन्ध अवश्य है । किसी न किसी रूप 
में में सारे जयत्‌ से वंधा हुआ हूँ । जिस समय मनुष्य इस सम्बन्ध 
को समभके का भ्रयत्त करता है उस समय उसका विवेक जाम्नत हो 
जाता है, उसकी बुद्धि अपना कार्य संभाल लेती है, उसकी चिन्तन" 
शक्ति उसकी सेवा में लग जाती है। इसी का नाम दर्शन है। 
दूसरे शब्दों में द्शंव जीवन ओौरजगत्‌ को समभने का एक प्रयत्न है | 
दार्धनिक जीवन ओर जगत्‌ को खणडश्व: न देखता हुआ दोनों का , 
अखरः्‌ड श्रध्ययन करता है । उसकी दृष्टि में जगत्‌ एक असर सर्त्ता ! 
होती है जिसका प्रभाव जीवन के प्रत्येक कार्य पर पड़ता है । जीवन: 
और जगत्‌ के इस सम्बन्ध को समकना ही दर्शन है । एक सच्चा 
दार्शनिक विज्ञानवेत्ता की तरह सत्ता के भ्रमुक रूप या झंद्रा का ही 
अध्ययन नहीं करता, कवि या कलाकार की भांति सत्ता के सौन्दर्य 
अंश का ही विश्लेषण नहीं करता, एक. व्यापारी की भाँति फेवल , 
लाभ-हानि का ही हिसाव नहीं करता, एक धर्मोपदेशक की तरह , 
केवल परलोक की ही बातें नहीं करता, .अपतु सत्ता के सभी धर्मो 
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रखी । जेम्स के शब्दों में धर्म एक श्रद्धा है, जिसे धारण कर मनुष्य 
सोचता है कि जगत एक अहृप्ट नियम के श्राधार पर चलता 
है' जिसके साथ मेल रखने में ही हमारा उत्कृप्द हित 
है । ' इस व्याख्या के भ्रनुसार धर्म का, श्राराधना या पूजा से कोई 
सम्बन्ध नहीं है। मनुष्य जगतु के साथ मंत्री का व्यवहार फरे, यही इस 
) व्याख्या का भ्रभिष्राय है । संसार का सारा कार्य एक ऐसे नियम के 
' अनुसार चलता है जिसका स्पप्ट दर्शन हमारी योग्यता से वाहर है । 
| हम लोग प्रपनी साधारण बुद्धि के श्राधघार पर उस नियम तक नहीं 
! पहुँच सकते । उस नियम का पूर्ण विश्लेषण हमारी शवित से बाहर 
| है। भ्रपनी इस अ्रयोग्यता को दृष्टि में रखते हुए संसार के समस्त 
| भ्राशियों के प्रति सदुमावना व्‌ मित्रता का व्यवहार रखना ही धर्म 
' है। धर्म का यह लक्षण नेतिकता का पोषण करनेके लिए बहुत 
/ उपयोगी है । 
'... इन सब व्याख्याओं को देखने से यह सहज ही समभ में झा 
| सकता है कि घर्मं का सर्वसम्मत एक लक्षण निर्धारित करना 
' कठिन है। इतना होते हुए भी हम यह कह सकते है कि धर्म, मानव 
विचार भौर श्राचार का आवश्यक अंग है। 
. _. यह ठीक है कि धर्म के कुछ चिह्न सामान्‍य होते हैं और कुछ 
: विशेष । सामान्य चिह्ल के आधार पर ही सम्पूर्ण समाज की उन्नति 
होती है। विशेष चिह्न या लक्षण विश्येप परिस्थिति या समय की 
: दृष्टि से. उपयोगी एवं ग्राह्म होते हैं । ऐसे लक्षणों का सामान्य रूप 
से उपयोग नहीं हो सकता । धर्म के चिह्न आध्यन्तर और बाह्य 

दोनों प्रकार के होते हैं ॥ आरभ्यन्तर चिह्न विचार-प्रधान होते है 

प्रौर वाह्म चिह्न श्राचार-प्रधान । दोनों में श्रद्धा का प्रमुख स्थान 
, है, यह कहने की आवश्यकता नहीं । 

दह्षतर का स्वरूप : 

धर्म का स्वरूप बताना जितना कठिन है, प्रायः दर्शन का स्थरूप- 
निरूपणए भी उतना ही कठिन है । दर्शन का सीधा अर्थ होता है : 
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र्‌४ ५. «५. ; जननी 
है | भौतिक विज्ञान की भाँति दर्शन केवल जगत्‌ का विश्लेषण ० 
स्पष्टीकरण ही नहीं करता श्रपितु उसकी उपयोगिता का भी विष्राए 
करता है । उपयोगितावाद दर्शन की मौलिक सूक है। इसी यूक 
बल पर दर्शन जीवन की वास्तविकता समभने का दावा कर सकता 
है । जीवन की वास्तविकता जगत्‌ की वास्तविकता से सम्बद्ध है. 
श्रत: जीवन की वास्तविक्रता समभने वाला जगत्‌ की वास्तविवृत्त 
भी समझ लेता है, यह स्वत: सिद्ध है । न पा 


विज्ञान का क्षेत्र : 


बरट्रन्ड रसल लिखता है: विज्ञान के दो प्रयोजन हीते हैं। 
एक ओर तो यह इच्छा रहती है कि अपने क्षेत्र में; «७. 
सके उतना जान लिया जाय । दूसरी और यह प्रय्त ९८७ ९१ 
जो कुछ जान लिया गया है उसे कम से कम 'सामान्य नियमों! मे 
गूथ लिया जाय । रसल के इस कथन में विज्ञान का क्षेत्र दो भागों 
में विभाजित किया गया है । प्रथम भाग में विज्ञान के अध्यय्े की 
सामग्री की भ्रोर संकेत है। यह तो प्रायः स्पष्ट ही है कि विजन 
जितनी भी सामग्री एकत्र करता है, अपने श्रवलोकन के आधःर पर! 
श्रवलोकन ( 00807४०४०॥ ) को छोड़कर उसके पास ऐसा. कोई 
साधन नहीं है जिसकी सहायता से वह भ्रपनी सामग्री जुदा सके | 
धर्म और दर्शन की तरह केवल श्रद्धा या चिन्तन से विज्ञान को 
कार्य नहीं चल सकता । विज्ञान तो प्रत्येक प्रयोग को. श्रवलोकन वी 
कसौटी पर कसता है। दूसरे शब्दों में कहा जाय तो विज्ञान प्रत्यक्ष 
अनुभववादी है। जिस चीज का प्रत्यक्ष अनुभव होता है वही चीज 
विज्ञान की दृष्टि से ठोक होती है । उसकी सामग्री का ब्राघार प्रत्यक्ष 
अनुभव है । इन्द्रियों की सहायता से मनुप्य जितना अनुभव प्राप्त 
करता है वही विज्ञान का विषय है। आ्रात्मप्रत्यक्ष, योगिप्रत्यक्ष यीं 
अन्य प्रत्यक्ष में उसका विश्वास नहीं होता । विज्ञान का सर्च प्रथम 
बार्य यही है कि वह श्रनुभव के आधार पर ,जितना जान प्राप्त ह्दी 
सकता है, प्राप्त करने की कोशिश करता है । अपने अ्रभीष्ट विपय॑ 
को दृष्टि में रखते हुए इन्द्रियों भौर अन्य भौतिक-साभनों की सहायहा 
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#का एक साथ अभ्रध्ययन करता है। अपनी विचार-द्गक्ति व बुद्धि की 
!पोग्यतानुसार जगत्‌ के प्रत्येक तत्त्व की गहराई तक पहुँचने का 
(प्रयत्व करता है। उसकी खोज किसी समय-विशेष या स्थान-विशेष 
“तक ही सीमित नहीं होती । प्लेटो के शब्दों में वह सम्पूर्ण काल व 
॥सत्ता का द्रष्टा है ।' उसका दृष्टिकोएः इतना विशाल एवं विस्तृत 
| होता है कि उसके भ्रन्दर सब समा सकते हैं, किन्तु बाहर कोई नहीं 
( निकेल सकता । उसकी खोज बाहाँ से धारम्भ होती है, इसे हरेक 
/ सम सकता है, किन्तु वह कहाँ तक चला जाता है, यह समभना 
| दूसरों के लिए बहुत कठिन है। वह कहाँ से चलता है, यह तो 
! दिखाई देता है, किन्तु कहाँ पहुँचता है, इसका पता नहीं लगता । 
। उसकी खोज किसी सीमा-विशेष से सीमित नहीं होती । इस विवेचन 

से हम सहज ही समभ सकते हैं कि दर्शन का क्षेत्र ज्ञान की सब 

धाराप्रों से विशाल है। मानवन्युद्धि की सभी शाखाएँ दर्शन के 
; भन्तगंत भ्रा सकती हैं। जहाँ मानव-मस्तिष्क सोचना प्रारम्भ 
, करता है, वहीं दर्शन का प्रारम्भ हो जाता है। दर्शन ज्ञान की 
प्रत्येक घारा का भ्रध्ययन करता है, ऐसा कहने का यह श्र्थ नही 
, कि बह.प्रत्येक वस्तु को पूरी गहराई तक जानता है, क्योंकि ऐसा 
: फरना मानव की शाक्ति के बाहर है। दर्शन सम्पुर्णा विश्व का 
, अध्ययन करता है, इसका श्रर्थ यही है फि विश्व के मूलभूत सिद्धान्तों 

की खोज ही उसका प्रधान लक्ष्य है। जगव्‌ के मूल में कौनसा 

तत्त्व काम कर रहा है, जीवन का उस त्तत्त्व के साथ क्‍या सम्बन्ध है, 
, भाध्यात्मिक श्रौर भौतिक तत्त्वों की सत्ता में क्या भ्र्तर हैं, दोनों 
, की समानता और असमानता का क्‍या रहस्य है, अन्तिम और 
. वास्तविक तत्त्व की क्‍या कसौटी है, ज्ञान व वाह्य पदार्थ के बीच 

प्या सम्बन्ध है, ज्ञेय ज्ञान से भिन्ने है या अभिन्न नल इत्यादि 
. की खोज ही दर्शन का प्रधान उद्देश्य है। जीवन और जगत की 

मोलिक समस्याएँ मानव-मस्तिष्क की प्रयोगशाला में किस तरह 

हेल ही सकती हैं; इसका चिन्तव करना ही दशंन का मुख्य काम 
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वे नियम भ्रन्तिम रूप से सही समक लिए जाते हैं । ऐसे प्रमाण 
नियम ही विज्ञान को दृष्टि में प्रमाणभूत सामान्य नियम | पु 
जाते हैं। इन्हीं नियमों को सर्वेब्यापी या सावंत्रिक नियर 
(एफररलबशे फपाएड) कहते हैं । ये सावंत्रिक नियर्म ही विज्ञान हे 
प्राण हैं। यह हम पहले ही देख छुके हैं कि इन मियमों, का मुंल 
प्राधार हमारा अनुभव है। अनुभव के साथ नियमों «का मेल है 
विज्ञान का कायें है। ऐन्स्टेन के शब्दों में विज्ञान का कार्य यहीं हे 
कि वह हमारे अनुभवों का भ्रनुसरण करता है श्रौर साथ ही साय 
उन्हें एक तक्कसंगत प्रणाली में जमा देता है ।. /' ... .:7 
धर्म श्रौर दर्शन : चर 
घम्म शोर दश्शन के प्रश्न को लेकर मुख्य रूप से दो:प्रकार की 
विचारधाराएँ कार्य कर रही हैं । एक विचारधारा के भ्रनुसार,पर्र 
भ्रौर दर्शन श्रभिन्न हैं । दूसरी विचारधारा इस मत से बिलबुत 
बिपरीत है | वह इस मत की पुष्टि करती है कि धर्म ओर दर्शन का | 
एक दूसरे से कोई सम्बत्ध नहीं। धर्म का क्षेत्र बिलकुल ' धलग है| 
गौर दर्शन का क्षेत्र उससे बिलकुल भिन्न हैं। दोनों अपने-अपने क्षेत्र 
में स्वतंत्र हेँ । उदाहरण के तौर पर हरमन स्पष्ट शब्दों में कहता 
है कि धामिक व्यक्ति का इससे कोई प्रयोजन नहीं कि दर्शन .की 
अमुक णाखा ईश्वरवाद का समर्थन करती है या अनीश्वरवाद 
स्थापना करती है ) हेगल मे ठीक इससे विपरीत वात कही । उसके 
मतानुसार धर्म की सत्यता दर्शन में ही पाई जाती है । इस प्रकार 
को विरोधी विचारधाराओं को देखने से यही माक्षुम,होता है कि, 
भिन्न-भिन्न हप्टिकोश से भिन्न-भिन्न विचारकों ने धर्म और दर्धत की 
भिन्‍न-भिनन व्याख्या की है | उस व्यास्या के अनुसार झ्रमुक विचारक 
धर्म को दर्शन से श्रभिन्‍्न मानता हैं ती अम्रुक विचारक घ॒र्म गे 
दर्शन को भिन्‍न मानता है, वास्तव में घर्म भर दर्शन का कषेत भिन्न 
भिन्न है । यदि दोनों एक ही होते तो दी दृष्टियों की प्रावश्यकता ही, 
न होती । धर्म की भ्रपती दृष्टि होती है श्रौर दर्शन की अपेसी दृष्टि." 
, द्वोती है । दोनों को एकान्त रूप से. श्रमिन्न कहना तर्क, और श्रद्धा, 
का सांकर्य करना है । दोनों के भेद का सर्वेया नाथ करना, विचार 


; 
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'से जितना ज्ञान इकट्ठा हो सकता है, इकट्ठा करने का प्रयत्व करता 
है। यह विज्ञान को पहली भूमिका है। इस भूमिका का ज्ञान 
/विखरा हुम्ना होता है । ज्ञान की सामग्री का कोई साधारणीकरण 
नहीं होता । जो शान जिस रूप में अ्रवलोकन के आधार पर प्राप्त होता 
है वह ज्ञान उसी रूप में बिखरा हुआ पड़ा रहता है। उसकी कोई 
बुद्धिजन्य व्यवस्था नहीं होती---उसका किसी प्रक/र का साधारणी- 
करण नहीं होता । जहाँ पर बुद्धिजन्य व्यवस्था प्रारंभ होती है वही 
से दूसरी भूमिका का आरम्भ होता है। यही दूसरी भूमिका रसल 
ने दूसरे भाग में रखी है। इस भूमिका में विज्ञान, प्राप्त सामग्री के 
ग्राधार पर, यह निर्णाय करने का प्रयत्व करता है कि यह सारी 
सामग्री कितनी कक्षाओं में विभाजित हो सकती है ? कितनी ऐसी 
शेशियाँ बन सकती हैं जिनमें सारी सामग्री ठीक-ठीक बैठ सके ? 
यह एक प्रकार की वर्गीकरण की भ्रूमिका होती है, जिसमें ऐसे कुछ 
भर्ग बनाए जाते है जिनका सामान्‍य आधार होता है। इस प्रकार के 
 वर्गकिरण को ही साधारणीकरण कहते हैं ॥ मानव जाति हमेशा 
व्यवस्थित प्रणाली पसन्द करती है । अव्यवस्थित ज्ञान या पद्धति से 
किसी जाति या समाज का कार्य सुचारु रूप से नहीं चल सकता, 
मयोंकि जाति या समाज का अर्थ ही व्यवस्था होता है | विज्ञान को 
इसे द्वितीय भूमिका में यही कार्य होता है । सारी अ्व्यचस्थित सामग्री 
एक व्यवस्थित रूप घारण कर लेती है। अ्रनुभवजन्य ज्ञान के 
इस व्यवस्यित रूप को सामने रखकर ही चिज्ञान भ्पने क्षेत्र में आगे 
बढ़ता है। यहीं से प्रथोग ([0:9०77०॥+) प्रारम्भ होता है। प्रयोग का 
प्र होता है नियन्त्रित अवलोकन । सामान्य नियम या साधारणी- 
करण के झाधार पर उसी प्रकार की अन्य सामग्री का परीक्षरण 
करना, इसी का नाम नियन्त्रित अवलोकन या प्रयोग है। यदि 
प्रयोग में वह सामान्य नियम ठीक उतरता है तो समझ लिया 
जाता है कि अ्रमुक नियम ठीक है । प्रयोग में यदि कुछ कमी मालूम 
होती है तो समझ लिया जाता है कि साधारणीकरण में कुछ चूटि 
है। इस ढंग से प्रयोगशाला ([,७७०:४४०:५७) विज्ञान के नियमों का 
कैसोटी-स्थल है। जिन नियमों को प्रयोगशाला प्रमाणित॒/कर देती है ' 
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अपना प्रभुत्व' रखती हैं । कभी-कर्ी दर्शन इस प्रकार की मात्यताओं 
का खण्डन करने का प्रयत्नः करताः है' तोः धर्म के; साथ उम्रा 
विरोघ हो जाता! है. औरः उस विपय में वह उसकी बात भानते ई 
लिये तैयार नहीं'-होता । परिणाम स्वरूप धर्म“ 
समय पर टकराते भी "रहते हैं। उस टवकर 
होंती हैं तो कभीः दर्शन की । घर्म औरः दर्णन' का; यहा , संधर्य: हमेए! 
से चलता झाया है । है ॥] 

इस ढंग से हम इस निर्णय पर पहुँचते/ हैं: किः धर्म प्रौर दर 
में मोलिक एकता होते हुए भीरदोनों के साधनों में अन्तर है। दो 
का विपय एक होते हुए भी वहाँ तक'पहुँचने की पद्धत्ति'व'मार्म 
पन्तर' हैं। मानवन्‍्जीवन की दों मुख्य श्क्तियों--थद्धा भौर' तर्क 
से एक का भ्राघार श्रद्धा है और दूसरे का! आधार तक है.। एक की 
आधार विचारणक्ति है श्र दूसरे' का श्राधार' भावुकता है। एव 
का आधार स्थिरता है श्रौर दूसरे का श्राधार गति है। धर्म मेगा 
श्रद्धा, भावुकता व स्थिरता का श्राश्षय लेता है। दर्शन का झाश। 
तक, विचारणक्ति व गति है । है 
वर्शोन और विज्ञान ः 2 

दर्णन और, विज्ञान दो भिन्न क्षेत्रों: में कार्य करते. हैं । दर्श" 
विव्व-की एक सम्पूर्ण, तत्त्व समझ कर उसका ज्ञान; क़राता है ष्रौः 
विज्ञान दृश्य जगत्‌ के. विभिन्न अंगों का अलग-अलग श्रध्ययत करे 
है | इस प्रकार दर्शन का क्षेत्र,विज्ञान से कई ग्रुना ध्रधिक है । तार 
की.कोई भी धारा जिसका मानव-मस्तिप्क से सम्बन्ध है, दर्मन 
क्षेत्र से बाहर नही हो सकती । दर्शाते हमेशा ज्ञान कीं घाटा, वँ 
गीछे रहे हुए अन्तिम तत्त्व को खोजने की कोथणिय करनता है औः 
उसी के आधार पर उस-घाहा को स्पप्ट करता हैं।.विज्ञान द£ 
जगत तक ही सीमित है, अतः उसका कार्य हमेया पदार्थों का,एकर्त्री 
बारण, व्यवस्था, भौर वर्गीकिरण , ही रहेगा ।.जो चीजे बाह्य अप 
लोकत_ भौर प्रयोग के आधार, पर जंसी सिद्ध होंगी, विज्ञान 3 
चीजों को उसी. रूप में-लेता रहेगा। दस ढंग से विज्ञानप्रदत्त नी 
हमेशा हृश्य जगत्‌-विषयक्र होगा। विज्ञान में अध्ययन की सुविध 
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,क्ति और श्रद्धापूर्ण आचरण के मेद को समाप्त करना है । यह 
<क है कि धर्म और दर्शत के कुछ विषय सामान्य हैं। ईइवर: 
/ निर्भव इत्यादि अनेक प्रश्न दोनों के सामने झाते हैं । इतना, होते हुए 
शी दोनों की पद्धति में बहुत अन्तर है । एक घामिक व्यक्ति ईइवर 
7 सम्बन्ध में जिस ढंग का व्यवहार करता है, एक दार्शनिक वेसा 
ही कर सकता । घामिक व्यक्ति का श्रद्धापुर्ण प्राचरण दशनशास्त्री 
;ऐगी विवश नहीं कर सकता कि वह भी ईष्वर की सत्ता में विश्वास 
रि ॥ एक दा््षनिक की तर्क-शक्ति एक श्रद्धालु घामिक को अपने 
पथ से नहीं डिगा सकती । धर्म श्र दर्णन में खास श्रन्तर यह है 
कि धरम में भ्राचरण या व्यवहार प्रधान होता है और सिद्धान्त या 
जान गौण, होता है। धर्म की दृष्टि में क्रिया का जो शल्य होता है) 
ज्ञान का वह मुल्य नहीं होता | इसके विपरीत दर्शन में ज्ञान का 
"मूल्य भधिक होता है और क्रिया का कम । ज्ञान भ्रौर क्रिया की 
अह हीनाधिकता ही दर्शन और धर्म की सीमा-रेखा है। दार्णनिक 
“विचारधारा की सफलता की कु'जी बुद्धि है, जब कि धर्म के क्षेत्र में 
यह कार श्रद्धा करती है । घामिक श्रद्धा और दाशनिक सिद्धान्त में 
मौलिक भेद यह है कि दाश्शनिक दृष्ठिकोश शुद्ध रूप से बौद्धिक 
होता है जब कि धाभिक श्रद्धा का मूल आधार भावुकता है, जो 
सिद्धान्त को बदलने से भी नहीं चूकती । उसकी हृ्टि में 
सिद्धान्त का कोई मूल्य नहीं होता। ज्यों हो श्रद्ा बदलती है, 
सिद्धान्त भी बदल जाता है। इतना होते हुए भी यह नहीं कहा जा 
“सकता कि धर्म और दर्शन एकान्त रूप से भिन्न हैं। धर्म पर जब 
 किसो 'प्रकार का बाह्य संकट श्राता है उस समय दर्शन उसे बचाने 
| के लिए सबसे पहले भागे श्राता है। दर्शन की सहायता के बिना 
धर्म अधिक काल तक नहीं टिक सकता । जिस श्रद्धा के पीछे तक- 
' वल नहीं होता वह चिरस्थायी नहीं हो सकती । तक की कसौटी 
। * कैसी हुई श्रद्धा ही लम्बे काल तक जीवित रह सकती है। धर्म 
ग्रौर वर्शन, का इस प्रकार का सम्बन्ध होते हुए भी यह नहीं कहा 
जा सकता कि दर्शन धर्म की प्रत्येक मान्यता को अपने तर्क-बल से 
सिद्ध कर सकता है । भावुकता-प्रघान मान्यताएं धर्म के क्षेत्र में ही 
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ग्राधार केवल व्याप्ति है जबकि दर्शन व्याप्ति (7त0णाणा] प्र 
निगमन (0०000४०॥)' दोनों को आधार मान कर चलता है।ह 


प्रकार दर्शन विज्ञान की व्याप्ति-पद्धति को तो अपनाता हो. है, मार 
ही साथ निगमन-पद्धति का भी उपयोग करता है। - . -, , 
विज्ञान और दर्शन में दूसरा मुख्य भेद यह है कि विज्ञान अर 
निर्णाय का प्रदर्शन अपूर्ण रूप में करता है, जबकि दर्शन झपने विपः 
का स्पष्टीकरण पूर्ण रूप से करता है। वैज्ञानिक, निर्णय पृ 
इसलिए नही होता कि उसका आझ्राधार सत्य का एक प्रंज-दृहय जंग 
ही है । इस अंश के पीछे रहने वाला दूसरा महत्त्वपूर्ण अंश-प्रलौकि' 
झ्रथवा पारमाथिक जगतु (प्र०प्गाशा०ा) विज्ञान' को दिखाई वा 
देता,परिणामस्वरूप विज्ञान का दर्शन >अध्चरा होता है | दर्शन मर 
के दोनों झंझों को देखता है और उन्हीं झंशों के आधार, 7 
भ्रपना निर्णय देता है, फलस्वरूप दर्णन का निर्णय पूर्ण होता है 
१--विशेष घटनाशों को देखकर उनके प्राधार पर एक सामा 
नियमका निर्माण करना व्याप्ति ([0त0७४0॥) है, उदाहरण के मिए ६ 
श्रौर प्रग्ति के कार्य-कारण भाव को ले सकते हैं। हम प्रतेक स्पानों पर ६ 
और अग्नि को एक साथ देखते हैं तथा कही पर भी विना शअ्रग्नि के: ६ 
को नहीं देखते । इस अवलोकन से हम इस निर्णाय पर पहुँचते हैं कि 
अग्नि का ही कार्य है । इस प्रकार के कार्यन्कारणभाव फे ग्रहएा का नाम र्य्या 
हश है। इसी को श्रंग्रेजी में (00प0407) कहते हैं । इसके विपा 
एक दूसरी पद्धति हैं जिसे निगमन (]0606|0॥) कहते हैँ इसके प्रमुम 
सामान्य नियम के झाधार पर विद्वेष घटना की कमौटो होती है । उदाहरसूं 
लिये मानवता को लीजिए । 'मानवता' एक सामान्य सिद्धान्त या गुग है 
जिसमे हम यह गुगा देखते हैँ उसी को मानव कहना पसन्द करते हैं। निगम 
विधि की विशेषता यह हैं कि वह हमारे भनुभयव के घ्राधार पर नहीं बन 
सपितु हमारा झनुमभव उसको प्राघार मान कर प्राये बढ़ता है। दूसरे फ्गयों " 
व्यात्ति संग्रोजनात्मझ (छ७7एत000) है, जबकि निगमन विश्लेषण 
(कैप॥]50) है । व्यात्ति भभेक घटनाओं के संयोजन से एक नियम बनीं 
- है; निममन का वर्र्य एकर बने हुए नियम हा विश्लेषण पूर्वक बिविध घटना! 
के साथ मेल स्थापित करना है । ४ * |! 
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| हेष्टिं से जगतु को तीन भागों में बाँट रखा है--भौतिक 
2॥ए ०४); प्राण-सम्बन्धी (8700:08) और मानसिक ()७॥- 
/)। इन तीनों शाखाओ्रों का ज्ञान ही श्राज के विज्ञान का पूर्ण ज्ञान 
;। यह ज्ञान पूर्ण होते हुए भी हृश्य जगत्‌ तक ही सीमित होता है, 
(त; इसे विश्व का सम्पूर्ण झौर सच्चा ज्ञान नहीं कह सकते । 
व्व के भ्रहश्य और गुढ़ सिद्धान्त विज्ञान की हृष्टि से ओकल रहते 
/ अतः इन सिद्धान्तों के प्रभाव में विज्ञान का ज्ञान पारमाथिक हृप्टि 
: पूर्ण नहीं कहा जा सकता। व्यावहारिक सत्य की हृ्टि से भले ही 
मे विज्ञान को पूर्ण व सर्वागी कह सकते हैं, किन्तु अन्तिम सत्य की 
प्टि से वैसा कहना ठीक़ नहीं। इस प्रकार वैज्ञानिक हृष्टिकोश 
मेशा श्रपूर्ण व एकांगी होता है श्रौर इसीलिए दार्शनिक ज्ञान, जो 
का हूँ व सर्वागी होता है, उसकी तुलना में वह संकुचित मालूम 
ता है। 
. उपरोक्त विवेचन के झ्राधार पर हमें यह -नहीं सोचना चाहिए 
क दर्शन और विज्ञान का केवल क्षेत्र ही भिन्न है। जिस प्रकार इन 
नों का क्षेत्र भिन्न है उसी प्रकार इनकी विधि भी भिन्न है। विज्ञान 
गे विधि हमेशा आनुभविक (77॥7०8)) एवं व्याप्तिमुलक ([700- 
(06) होती है। उसका' आधार हमेशा वाह्य अनुभव होता है, जो 
वलोकन एवं प्रयोग पर खड़ा होता है। दर्शन की विधि का 
धार ' केवल श्रनुभव नहीं होता, अ्रपितु युक्ति और अनुभव 
गनों होते हैं। गुक्ति और अनुभव के सम्मिलित प्रयत्न से प्राप्त 
कया हुआ ज्ञान ही दर्शन की भूमिका का निर्माण करता है। 
वारण ग्रनुभव का तक के साथ विरोध होने पर दर्शन अनुभव 
गि छोड़ने के लिए तैयार हो सकता है, किन्तु तर्क का त्याग उसके 
गए संभव नहीं । विज्ञान की विधि इससे विपरीत होती है । अनु- 
व का त्याग विज्ञान की दृष्टि से उचित नहीं कहा जा सकता। 
हैं युक्ति को कोई महत्त्व नहीं देता श्रपितु अनुभव को ही सब कुछ 
समभता है। इस प्रकार दशेन की विधि का आधार केवल अनुभव 
हीं है, अपितु युक्ति और अनुभव दोनों हैं जबकि विज्ञान, केवल . 
भव पर दिका हुआ है। दूसरी बात यह है कि विज्ञान का 
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विज्ञान के समन्वय का काल था । अध्यकालीन विज्ञान के ै 
ग्रोसेटेट, कोपरनिकस और रोजरबेकन बहुत बड़े महन्त थे। सतरहे 
अठारहवी शताब्दी में धर्म श्रौर विज्ञान मे अपना-अपना है 
सर्वथा अलग कर लिया । दोनों के बीच एक प्रकार- का समझ 
हो गया, जिसके श्रनुसार भौतिक जगत्‌ का भार .विज्ञान के १५ 
पर पड़ा और श्राध्यात्मिक जगत्‌ का भार धर्म के- लिए बच ग्रया 
डाबिन के विकासवाद ने धर्म और विज्ञान के बीच इतनी महू 
खाई खोद दी कि दोनों के पुलमिलन की श्राण्ा हमेशा केहि 
अस्त हो गई । छा 

पग्राज हम धर्म और विज्ञान के बीच जो कल्नह या संघ देएँ 
हैं, वह वास्तव में घर्म शौर विज्ञान का संघर्ष नहीं है, भपितु उन 
वस्तुभ्रों के बीच एक प्रकार की खटपट है, जो धर्म प्रौर विज्ञान" 
ताम से सिखाई जाती है । जिस प्रकार कला और विज्ञान के वी 
कोई कलह नहीं है, कला और धर्म में कोई झगड़ा नहीं है, 5 
प्रकार घर्मं और विज्ञान में भी कोई संधर्प नहीं है ।'दोनों की श्रपः 
अपनी हृष्टि है और उसी हृष्टि के आधार पर दोनों तत्त्व के' 
भिन्न-भिन्न अंद्यों को ग्रहए करने का प्रयत्न करते हैं। साधारणतः 
यह माना जाता है कि धर्म श्रान्तरिक भ्रनुभव ([)700 735907श।० 
को अ्रपना श्राघार बनाकर चलता है और विज्ञान याह्य अनुर 
(00४७० ॥9::90०7१९॥0०७०) पर-ग्बड़ा होता है, किन्तु इस भेद पर वि 





, जोर देना ठीक-नहीं, क्योंकि, कभी-करमी धर्म बाह्य अनुभव का। 


प्रमाण मानता .हुम्ना श्रागे बढ़ता -है | धर्म और विज्ञान में सी! 


: अन्तर यह है कि विज्ञान का सम्बन्ध वस्तु के अस्तित्व धर्म से! 
! होता है। विज्ञान, वस्तु को क्या है! केवल इसी रूप में ग्रहण करा 


है । धर्म, इस क्या है के-साथ-ही-साथ उसका वया सूत््य. है $ 
सत्य को भी प्रतिपादित करने काअयत्न करता है । विज्ञान ! 
दृष्टि में वस्तु का अपना अस्तित्व होता है, सल्य नहीं । सुल्यारें 


करना धर्म की अपनी विशेषता है । 
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दर्शन और विज्ञान में इस प्रकार महत्त्वपूर्ण अन्तर होते हुए 
भी दोनों में कुछ साम्य भी है। विज्ञान और दर्शन दोनों का 
उद्देश्य एक है, सामान्य है झौर वह है स्पष्टीकरण | स्पप्टीकरगा का 
प्र्थ होता है--ज्ञान का सयुक्तीकरण । ज्ञान का संयुक्तीकरण भ्र्थात्‌ 
विशेष सत्यों का सामान्य सत्य के सिद्धान्तों में परिवर्तन | यद्यपि 
दर्शन और विज्ञान दोनों स्पष्टीकरण के सामान्य उद्देश्य को सामने 
रख कर भ्रागे बढ़ते है, किन्तु विजान उसके अन्तिम छोर तक नही 
पहुँच पाता, जबकि दर्शन विज्ञान को पीछे छोड़ कर आगे बढ़ जाता 
है और सत्य के ग्रन्तिम किनारे तक जा पहुँचता है। कई दार्श॑निकों 
की यह धारणा भी है कि वास्तव में दर्शन का कार्य वहीं से प्रारंभ 
होता है जहां पर विज्ञान का कार्य समाप्त होता है | दृश्य जगतु 
का जितना अनुभवजन्य श्रौर साधारण विवेचन तथा स्पष्टीकरण 
हो सकता है, वह सथ विज्ञान के क्षेत्र के भ्रन्तर्गंत आता है । जहाँ पर 
विज्ञान का अनुभव कुछ कार्य नहीं कर सकता, “वैज्ञानिक अवलोकन 
की गति मन्द ही नही अपितु बन्द हो जाती है, वहाँ से दर्शन की 
खोज प्रारम्भ होतो है । दर्शन की खोज का पअ्न्त स्वयं सत्य का 
अन्त है । जहाँ तक संत्य है वहाँ तक दशन है और जहाँ तक दर्णन 
है वहीं तक सत्य है । 
धमे क्र विज्ञान : 

इतिहास के प्रारम्भ में धर्म और विज्ञान साथ-साथ चला करते 
थे। दोनों के शिक्षण का उत्तरदायित्व एक ही व्यक्ति पर होता 
था। धर्मगुरुके माम से जाना जाने वाला व्यक्ति ही घर्म भर 
विज्ञान दोनों की शिक्षा देता था | वास्तव में देखा जाय तो उस 
समय चर्म और विज्ञान के बीच कोई विशेष अन्तर ही नथा। 
धर्म के अन्दर विज्ञान तथा अन्य ज्ञानधाराझों का स्वाभाविक 
समावेश्ञ हो जाता था | विज्ञान हो या धमम, इतिहास हो या साहित्य 
सेवका सम्बन्ध शिक्षक से रहता था। चूंकि सब धाराभ्रों की शिक्षा 
का भार एक ही व्यक्ति पर होता था, अ्रत्तः शिक्षक के भ्रभेद से 
विषय का भी अ्रभेद होता था।_सव चीजें घर्म के नाम पर ही 
चला करतीं । ग्रीस के इतिहास में पैँथागोरस का काल धर्म और 





दर्शन, जीवन श्रौर जगत्‌ 


दर्शन की उत्पत्ति 

भारतीय परम्परा का प्रयोजन 
दशन झौर जीवन 

जगत्‌ का स्वरूप 
ग्रार्शवाद का हृष्टिकोश 

कुछ मिथ्या घारणाएँ 
झादशवाद की पिभिन्न हृप्ट्याँ 
यथायंबाद 

यथयायंबादोी विचारधाराएँ 
जैन दर्शन का ययार्यबाद 


न 
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नहीं, इस अंश का मूल्य व्यावहारिक अंश से कई गुना श्रधिक है प्रक् 
यों कहिए कि उसका मूल्यांकन करना सामान्य मानव की श्षक्ति से देह 
है | काव्य, कला, दर्धान श्रादि इसी अंश की प्रतिष्ठा व सेवा करे। 
इसी का परिव्धंन व परिष्कार करते है। ये जीवन के व्यावहारिक पं 
को भी कभी-कभी मार्गदर्शन करते हैं। इस दूसरे श्रंश फो ह₹ 
आध्यात्मिक जीवन (8|्ात्रपण ॥/06) अ्रथवा आन्‍्तरिक, जीक 
(777०7 7॥40) कह सकते हैं । दर्शन को उत्पत्ति में यही जीवन प्रय 
कारण है, ऐसा कहे तो श्रनुत्चित न होगा । सामान्यरूप से इतना समर 
लेने पर भ्रागे यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि इस जीवन के कौत-वौन 
विशिष्ट दृष्टिकोश दर्शन को उत्पन्न करने में सहायक बनते है| 3 
कारणों को समझ लेने पर आध्यात्मिक जीवन का पूरा चित्र सामे 
भरा जाएगा। 

चशेन की उत्पत्ति 


सोचना मानव का स्वभाव है | वह किस रूस में सोनता है 
एक भ्रलग प्रश्न है, किन्तु वह सोचता श्रवश्य है ।.जहाँ सोचने 
प्रारम्भ होता है धहींःसे दर्शन शुरू हो जाता है । इस दृष्टि से दर्श 


. उतना ही प्राचीन है जितना कि मानव,स्वयं। उस सामान्य, कारण 


साथ-ही-साथ मानव जीवन के झ्रासपास की परिस्थितियाँ एवं उसे 
परम्परागत संस्कार भी दर्शन की दिद्या का निर्माण करनेमें कारण 
बनते हैं । प्रत्येक दार्शनिक कीःविचारघारा इसी श्राधार पर खतती 
है और इन्हीं कारणों 'की श्रनुक्तुतता-प्रतिकुलता के अनुसार / श्री 
बत्ती है।। स्वभाव-वैचिश्य और परिस्थिति विशेष के कारण हैं 
विभिन्न दार्शनिक विधारधारात्रों में भिन्न-भिन्न 'हृष्टिकोशः होते हैं| 
/ सोचने के, लिए जिस ढंग की सामग्री उपलब्ध होती हैःउसी छंग'? 
चिन्तन प्रारम्भ होता हैं। इस सामग्री 'केधिपय में अलग अलग गए 


हैं। कोई :आदइचर्य को चिन्तन का अवलम्बन सममता है। तो को 


संदेह को उसका आधार:मानता है॥. कोई '्याह्य जगव्‌ को “महएव 
देता है, तो कोई केवल झात्म-तत्त्व-फो 'ही सब कुछ समर्कता हैं 7 


“सब डष्टिकोणों के 'निर्माण में सानव बकग । व्यक्तित्व श्॒य बाह्य परिं 


स्थितियाँ फाम करती है... ४६ आकर) 


दर्शन, जीवन और जगत्‌ 





-. : दर्दान .मानवन्जाति के बौद्धिक क्षेत्र की एक विचित्र उपज है। 
“विचित्र इसलिए कि भ्रव्य ज्ञानधाराशों की प्रपेक्षा दर्घन का सम्बन्ध हमारे 
व्यावहारिक जीवन से बहुत कम है। जीवन को सुव्यवस्थित रूप से 

व्यतीत करने के लिए दर्शनद्षास्त्र शायद उत्तना उपयोगी नहीं है जितना 

कि विज्ञान, श्रधंशास्त्र, राजनीतिद्षास्त्र इत्यादि। दर्शनथास्त्र के भ्रध्ययन 
, के बिना भी थदि हमारा जीवन चल सकता है त्तो फिर दर्शनशास्त्र की 
उत्तत्ति के लिए मानव-मस्तिप्क मे चिन्तन का यह भार क्यों उठाया ? 
यह ठीक है कि हमारे व्यावहारिक जीवन में दर्शन का श्रघिक मूल्य 
महीं है, किन्तु साथ-ही-साथ यह भी याद रखना चाहिए कि मानव- 
जीवन व्यवहार के साथ ही समाप्त नहीं हो जाता । मनुष्य के जीवन का 
एक दूसरा अंक्ष भी है, जो व्यवहार से भिन्न होता हुआ भी मनुप्य के 
लिए उतना ही श्रावश्यक है जितना कि व्यावहारिक श्रंश। इतना ही 


रेफ ः ' जैनदश 


सन्देह करने वाला भी अवश्य होता हैं। इसी प्रकार उसने वाए 
जगनू श्र ईश्वर का अस्तित्व भी सिद्ध किया । डेकार्ट का दाशतिर 
विवेचन बेकन की अपेक्षा अधिक स्पष्ट एवं झागे बढ़ा हुआ था। 
इसीलिए वह ॒ पश्चिम के प्रर्वाचीन दर्शन का जनक []राधाधर् 
औ०्वेशक 7)॥॥650%9) गरिना जाता है।. का, 
व्यावह्मर्किता--भ्राइचर्य भौर सन्देह के सिद्धान्त पर विश्वास 
करने वाले कुछ दार्शनिक ऐसे भी हैं, जो व्यावहारिकता को ही दर 
की उत्पत्ति का कारण मानते हैं। वे कहते हैं कि जीवन के व्यवहार 
पक्ष की सिद्धि के लिए ही दर्शन का प्रादुर्भाव होता है। दर्शन वी एै| 
विचारधारा व्यावहारिकतावाद ([शशह्वण्ा४0शग) के नाम से प्रगिई 
है । वास्तव में यह विचारधारा दर्शन की अपेक्षा विज्ञान के प्रपिर! 
समीप हूँ। इसका हष्टिकोश भोतिकता-प्रधान है भारतीय, परम 
में चार्वाक दर्शन का श्राधार व्यावह्ारिकतावाद ही था।' 
बुलिप्रेम-- दर्शन का ग्राधार बुद्धिप्रेम ([,0४० ० 'शं50०ा॥) है 
ऐसा कई दार्णनिक मानते हैं। उनकी धारणा के अनुसार दर्श 
की उत्पत्ति का कोई बाह्य कारण नहीं है, जिसको आधार बनाकर 
दर्शन का प्रादुर्भाव हो । मानव अ्रपनी बुद्धि से बहुत प्रेम करता ६। 
यह भ्रपनी ढुद्धि का प्रत्येक हृष्टि से हित चाहता हैँ । वह कमी रह 
नही चाहता कि उसकी बुद्धि श्रविकतित दआ में पड़ी रहे। पे 
दूसरी बात है कि लोगों को अपनी बुद्धि के विकास के लिए उतित 
बातावरण व साधन नहीं मिलते ।। बुद्धिप्रेम की, यह भ्रभिव्येषठि 
दर्शन के रूप में प्रकट होती हैं। इस घारणा के अनुसार दंत दी 
कोई भ्रन्य प्रयोजन नहीं होता । बुद्धि को सन्तोप प्राप्त हो, बृढिजा 
सूव विकास हो-यही दर्शन का एक मात्र प्रयोजन होता हैँ । दर्शा 
अपने प्राप में पूर्ण होता हैं । उसका साध्य कोई दूसरा नहीं होता। 
चह स्वयं ही साधन य स्वयं ही साध्य होता है। गंग्रेजी धर 
(फलोसोफी' जो कि दर्घन का पर्यायवाची है, ग्रीक भाषा के दो गा 
से मिल कर बना हूँ । वे छाब्द हैं 'फिलोस' और "सोफिया ॥ फिलों 
(708) का भ्रय॑ होता है-प्रेम (7,07०) भौर सोकियां (807४४ 
गय भर्ध होता है-गद्धि (0४४०७) ! इन दोनों घब्दों को जोंहुगे से 'ढरि 
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आरचर्य--कुछ दार्शनिक यह मानते हे कि मानव के चिन्तन का 
मुख्य ग्राधार एक प्रकार का झाश्चयं है। मनुप्य जब प्राकृतिक कृतियों 
एवं शक्तियों को देखता -है तब उसके हृदय में एक प्रकार का झ्राश्चर्य 
उत्पन्न होता है वह सोचने लगता हैं कि यह सारी लीला कंसी 
हैं ? इस लीला के पीछे किसका हाथ है ? जब उसे कोई ऐसी शक्ति 
प्रत्यक्षरूप से .हष्टि-गोचर नहीं होती, जो इस लीला के पीछे कार्य 
कर रही हो, तब उसका आश्चर्य और भी बढ़ जाता हूँ । इस भ्रकार 
भ्राइचय से उत्पन्न हुई विचारधारा क्रमशः झ्रागे बढ़ती जाती है और 
मनुष्य जाना प्रकार की युक्तियुक्त कल्पनाओञों द्वारा उस विचार- 
परम्परा को सन्तुप्ट करने का प्रयत्न करता है । यही प्रयत्न भागे 
जाकर दर्शन में परिवर्तित हो जाता है । प्लेटो तथा श्रन्य प्रारंभिक 
ग्रोक दार्शनिकों ने आइचर्य के श्राधार पर ही दार्णनिक भित्ति का 
निर्माण किया था । 
सन्देह--कुछ दाशंनिकों का विश्वास है कि दर्णन की उत्पत्ति 
प्राइचयं से नहीं, श्रपितु सन्देह से होती है । जिस समय बुद्धिप्रधान 
मानव बराह्य-जगत्‌ भ्रथवा अपनी सत्ता के किसो भी अंश'के विपय 
में सन्देह करने लगता है, उस समय उसकी विचारशक्ति जिस मार्ग 
का आलम्बन लेती है, वही मार्ग दर्शन का रूप धारण "करता हूँ। 
पश्चिम में अर्वाचीन-दर्शन का प्रारम्भ सन्देह से ही ,होता हैं.। यह 
भारम्भ वेकन से समझना चाहिए, जिसने (विज्ञान और दर्शन के 
सुधार के लिए घामिक उपदेशों ( 7"९४०४४७४७ ० ४०.(रषपणला ) 
* को सन्देह की हष्टि-से देखना शुरू किया । उसने सुधार का मुख्य 
आधार सन्देह माना श्रौर इसी आधार पर अभ्रपनी विचार-धारा 
-फैलाई । इसी प्रकार डेका्ट ने भी सन्देह के आधार पर ही दर्शन 
की नींव ,डाली । -उसने स्पष्टरूप से कहा कि दर्शन का सर्वप्रथम 
आधार सन्देह हैं। पहले पहल उसने अपने,स्वयं के अस्तित्व पर ही 
सन्देह किया कि मे हूँ या नहीं ? इसी सन्देह के आधार प्र उसने 
यह तिंगोय किया कि में अवश्य हैं, क्योकि यदि मेरा खुद का अस्तित्व 
' हो ने होता तो सन्देह करता ही कौन ?९ जहाँ सन्देह होता है वहाँ 
३२०८(०ड्रा00 छह डग्रा/ >यें डपागंराछार्लतान क्यंहा- 


३० इस जुनदईर 
भारतीय परम्परा का प्रयोजन : 5, अंश 
प्राश्चर्य, जिज्ञासा भर संशमादि कारण, जिनसे. दर्शन का प्रादर्भाद 
होता है, मुख्यरूप से पाइ्चात्य परम्परा का प्रतिनिधित्व करते हैं। पद 
हम यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि भारतीय'परम्परा इस विषय में का | 
मानती है ? सामान्य रूप से देखने पर यही प्रतीत होता है'कि भारत है 
प्रायः सभी दर्शनों ने दर्शन की उत्पत्ति में दुःख को कारण माना है।' 
दुःख से मुक्ति पाना, यही भारतीय दर्शनद्षास्त्र का। मुख्य प्रयोगन डे 
प्रौर इसी प्रयोजन की सिद्धि के.लिए विविध दार्शनिक विचारधारा 
की उत्पत्ति हुई है। यद्यपि दुःख सब दर्शनों की उत्पत्ति का सामाल 
कार है, किन्तु दुःख क्या है, उसका क्या: रूप है, उसके कितने मेद है, 
उससे छुटकारा पाने की क्या विधि है ? इत्यादि प्रदनों' के श्राघार परे 
सब दर्शनों ने भिन्न-भिन्न ढंग' से श्रपनी विचारधारा का निर्माण किया। 
प्रत्येक दर्शनथास्त्र की उत्पत्ति का रहस्य समभने के लिए इस विचारः 
धारा का ज्ञान श्रावश्यक है । 7 


चार्वाक - भारतीय दर्थनों में चार्वाक दर्शन एकान्त रुप से भौतिर- 

वादी दर्शन है ।' इसने अपनी विचारधारा का झाधार भौतिक सुस रखा। 

यद्यपि चार्वाक दर्णन के मौलिक -ग्रन्य उपलब्ध नहीं है किन्तु श्रन्य दनें- 

ग्रन्थों में पूर्वपक्ष के रूप में इसकी मान्यता का जो दल्लेस मिलता है, उसे 

' देखने से यह मालूम पड़ता है कि इसकी भित्ति शुद्धमौतिकवाद है। सुर 
दुःय इसी जन्म तक सीमित हैं, ऐसा उसका पक्का विश्वास है। इसी. 

श्राधार पर चार्वाक दर्मत यह मानता है कि इसी जन्म में अ्रधिक में 

झ्धिक सुर भोगना यही हमारे जीवन का लक्ष्य हैं। मृत्यु. के बाद फिर 

पैदा होना पड़ता है-- ऐसा कहना मिश्या है, बयीकि दारीर के रास है| 

जाने पर कौन सी चीज बचतो है जो फिर जन्म लेनी है ?' ग्रात्मा की 











धारणा सबंया आन्‍्त है, व्योंकि चार झू्तों वेः अतिरिक्त क्रोई स्वरतेस् 
आत्मा नहीं है । जिस समय चारों झूत झमुक सात्रा में धसुता रुप मल 
मिलते हैं उस समये शरीर बग जाता है गौर उसमें नेतना भा जाती है। 

- ३--भस्मीशूदस्य देश्म्य पुनसगमर्त बुत: । 

, जय ककया. 
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का प्रेम! ([,0४९ ० एश5607॥) बर्थ निकलता है। यहाँ पर बुद्धि 
शब्द से सामान्य विचारशक्ति (२8४०ा७४॥४४) या प्राकृतिक बुद्धि 
(॥7 0९०६) नहीं समझकर “विवेकयुक्त बुद्धि! समझना चाहिए। 
आध्यात्मिक प्रेरणा--कुछ दार्णनिक ऐसे भी हैं, जो दर्शन को केवल 
बुद्धि का खेल नहीं समभते। उनकी धारगा के अनुसार दर्शन का 
प्रादुर्भाव मनुष्य के भीतर रही हुई श्राध्यात्मिक घक्ति के कारण होता 
है। अपने आसपास के वातावरण से भ्रथवा जगत्‌ के भीतर रही हुई 
अन्य भौतिक साधन-सामग्री से जब मनुष्य की आ्रात्मा को पुर्ण संतोष 
नही होता, वह सारी सामग्री में किसी-न-किसी प्रकार की न्यूनता का 
अ्रनुभव करता है, उसकी झान्तरिक आवाज के झनुसार उसे शाश्वत 
शांति व संतोष नहीं मिलता, तब यह नई खोज प्रारंभ करता है, 
आध्यात्मिक पिपासा की शान्ति के लिए नवक्कप का निर्माण करना 
शुरू करता है, श्रान्तरिक धर रणा को सन्तुष्ट करने के लिए नई राह 
पकड़ता है। मनुष्य के इसी प्रयत्न को दर्शन का नाम दिया गया है । 
चह एक ऐसी चीज देखना चाहता है जिसे सामान्य चल्षु नहीं देख 
सकती, ऐसी वस्तु का थ्रनुभव करना चाहता है जिसे साधारण इच्द्रियां 
नहीं पा सकतीं । भारतीय परम्परा के एक बहुत बड़े भाग का दार्शनिक 
आधार यही है। वर्तमान से श्रसंतोप भ्रौर भविष्य की उज्ज्वलता का 
दर्शने, यही आ्राध्यात्मिक प्रे रणा का मुख्य श्राधार है। जिसे वतंमान से 
संतोष, होता है वह भविष्य की ञ्राशा में वत्तमान को कदापि खतरे में 
नहीं डाल सकता । इसीलिए आध्यात्मिक प्रे रणा की सबसे पहली शर्त 
है, बतंमान से असंतोप । केवल वर्तमानकालिक असंतोप से ही काम 
नहीं चलता, क्योंकि जबत्तक भविष्य की उज्ज्वलतता का दर्शन नहीं होता 
तब तक वर्तमान को छोड़ने की भावना उत्पन्न नहीं हो सकती | इसी- 
लिए, वर्तमानकालीन असेंतोप के साथ-हो-साथ भविष्यतुकालीन 
उज्ज्जलत्ता का दर्शन भी आवश्यक है। इस प्रकार -की प्रे रणा से जिस 
दर्शन का निर्माण होता है, वह . दर्शन बहुत “गम्भीर होता है, एवं 
उसका स्तर बहुत ऊंचा होता 'है। भौतिक विचारघारा का व्यक्ति उससे 
बहुत दूर भागने का प्रयत्न करता है। उसे उसी रूप में ग्रहण करना, 


उसके लिए अक्‍य नहीं होता । 


हे 2 45 उपर 


बीद्व-बुद्ध की शिक्षाओं का ध्येय भी यही है कि प्राणी संता 
दुःख से मुक्त हो। दुःख प्रधम श्रार्यसत्य है। संसारावस्था के पाँच सम 
को छोड़ कर दुःख श्रौर कुछ नहीं है। ये पाँच स्कन्घ हैं--विशान, वेश 
संज्ञा, संस्कार श्र रूप ।' जिस समय ये पांचों स्कन्ध समाप्त हो | 
हैं, दुःख स्वतः समाप्त हो जाता है । ये स्कन्घ बैसे सागर को सण्तेईे 
इनको परम्परा किन कारणों से बरावर चलती र. ४ £ «४ 
समाप्त होने के बाद क्या अवस्था होती है ? इत्यादि प्रश्न के फललश 
तीन श्रन्य आय॑ सत्य प्रादुभू त होते हैं । इन चारों भ्रार्य सत्यों: के माप 
पर सम्पूर्ण वौद्धर्घेन विकसित होता है। आरायंसत्यों के नाम में हैं 
दुःख, समुदय, मार्ग श्नौर निरोध । दुःख का स्वरूप पाँच  स्कत्धों के हे. 
में बता दिया गया है। समुदय उसे कहते हैं जिसके कारण रागाई 
भावनाएं उत्पन्न होती हैं। यह मेरी झात्मा है, ये मेरे पदार्थ हैं--इत्पाई 
रूप ममत्व ही सम्ुदय है ।' मार्ग का स्वरूप बताते हुए कहा गया है £ 
सारे संस्कार क्षणिक हैं--कुछ भी नित्य नहीं है” इस प्रकार वी वार 
ही मार्ग है। सब प्रकार के दुःखों से मुक्ति मिलने का नाम ही निरोर 
है ।' निरोधावस्था में झ्रात्मा का एकान्त झभाव हो जाता है। $॥ 
झाधुनिक विचारक इस एकान्त श्रभाव की परम्परा को चुनौती देते है! 
उनका कथन है कि बौद्धदर्शन प्रतिपादित मोक्षावस्था भावात्मक है! 
उनकी विचारधारा के अनुसार माध्यमिक का शून्यवाद ()0॥॥॥8/ 
श्रयं ठीक नहीं । जो कुछ भी हो । यहाँ पर हम इस समस्या को भ्रपिर 
महत्व न देते हुए इतना ही कहना चाहते हैं कि बौद्धदर्दान का मूते 








१--दुग्पं संसारिणशः स्कम्पास्ते च पंच प्रकीतिता: । 
विज्ञानं बेदना संज्ञा, संस्कारों रुपमेय घ॑ ॥ा 
« “पटुदर्भनममुछप : बौद्धधर्न 
२--समुदेति यो सोफे, रागारीना गणौसिसः। ५ 
प्रात्मापश्मीयभावास्यय, समुदय: सं उदाहुत:श.. हावी. .- 
इ३--क्षरिपिकाः सर्व संस्कारा, इस्येव थासना यका । 207 कह 
गाय इह शिज्ञेयों निरोधों मोक्ष उच्चो कर. “यही 


धान, जीवन भौर जगत ३१ 


गरों भूतों के वापिस बिखेर जाने पर चेतना समांप्त हो जाती है ।' जो 
(छ है वह या तो भूतः है या मौतिक है। भूतों का प्रच्छे-से-अच्छे रूप' 
उपयोग करना, उनसे खूब सुख प्राप्त करना, जीवन में खूब आनंद 
गृटना, यही हमारे जीवन का लक्ष्य है।' इसी लक्ष्य की सिद्धि के लिए 
रन का प्रादुर्माव होता है। दर्णनशास्त्र हमारे लिए ऐसी व्यवस्था 
करता है' जिससे हमें भ्रधिवान्से-अधिक सुख मिल सके। इसः प्रकार 
पार्वाक मत के प्रनुसार॒ ऐहिक सुख की सिद्धि के लिए ही दाशंनिक 
वचारधारो का प्रादुर्माव होता. है । 
, जन>जैन दर्शन का प्रधान प्रयोजन यह है फि जीव सांसारिक दुःखों 
ब मुंक्त होकर अनन्त श्राध्यात्मिक सुख का उपभोग करे। यह दर्शन छः 
मौलिक तत्त्वों के भ्राधार पर सारे जगत्‌ की व्यवस्था करता है। इन छः 
तत्वों में जीव भ्रौर पुद्मल ये दो तत्त्व ऐसे हैं, जिनके पारस्पर्रिक सम्बन्ध 
$ श्राधार पर भ्राशियो को नाना प्रकार के कप्ट भोगने पड़ते हैं । जगतु 
के भरन्दर प्राप्त होने बाला तथाकथित सुख भी इन्हीं के सम्बन्ध का परि- 
णाम है । जैन दर्शन की ऐसी मान्यता है कि जब तक ये दोनों तत्त्व एक 
दूसरे से स्वंधा भिन्न नहीं हो जाते, श्रनन्त श्राध्यात्मिक सुख की प्राप्ति 
भ्सम्भव है ।' भ्रनादिकाल से परस्पर सम्बद्ध ये दोनों तत्त्व किस प्रकार 
श्रलग हो जाएंँ--इसका-दिग्दर्शन करना, यही दर्शन का मुख्य प्रयोजन है। 
गैन दर्शन के अनुसार सम्पग्दर्शन, सम्यग्ज्ञान और सम्यक्चारित्र ये तीमों 
मिल'कर उम मार्ग का निर्माण्श करते हैं,' जिस पर चलने से जीवन भौर 
2दृगल भ्रन्ततोगत्वा श्रलग-अ्लग हों जाते हैँ। पुदूगल से सर्वथा मुक्त 
जीव ही शुद्ध भात्मा है, सिद्ध है, परमात्मा है। इस प्रकार की आत्मा 
भनन्त ज्ञान, भ्रनन्‍्त दर्शन, , अनन्त; सुख और अनन्त वीर्य से युक्त'होती 
है। बह फिर कभी क्री पुद्गल से,सम्बद्ध नहीं होती। हमेणा स्वतन्त्र 
रहती है।इस प्रकार जैन दर्शन का उहं इ्य भी यही है कि प्राणी दुःख 
से छुटकारा पाकर सुख. का उपभोग करे। ; 
१-पंत्रे चत्वारि भूतामि भूमिवायंमलानिला:। ' 

चतुम्ये: खजु भूतिम्यश्चेतन्यमुपजायते ॥३॥॥ 22६५ 

५ न , +-सर्वदर्शनसंग्रहः चार्वाकर्र्शन 
२--सम्यस्द्शनजानचा रित्राशि मोक्षमार्ग: । +तत््वार्थ सूत्र, ११ 









इ्ड न्‍्न ना ्थुः 


योय--सांख्य श्र योग में ईईइवर-विपयक एकाध विषयों को छा 
कर विश्येप झन्तर नहीं है। सांध्य ज्ञान-अधान हैं जवकि योग विश मे 
प्रधानता स्वीकार करता है। ऐसी स्थिति; में पतंजलि के योगपूरे | 
सांख्य से मिलती-जुलती बातें हों, तो कोई प्राइचर्य की बात हो 
पतंजलि ने स्पष्ट लिखा है कि संसार प्रादि से पंत तक दुषप्मम ही 
जिसे हम लोग सुख समभते हैं वह वास्तव में सुख नहीं हैं भ्रपितु दुःस हैं 
है। इस बात को साधारग्य लोग नहीं समझ सकते । विवेकी यह ४६ 
तरह से जानता है कि सांसारिक सुख परिणाम; में दुःख ही देता 
ग्रह जीवन नाना प्रकार की वृत्तियों एवं वासनाप्रों से परिपृर्ँ)' 
विविध अ्रकार की वृत्तियां एवं वासनाएं चित्त के भीतर परस्पर कं 
किया करती हैं। एक बृत्ति की पूर्ति से चित्त में सुस्त होता है तो दूर 
के भंग से चित्त खिन्न हो जाता है। इन सब्र दुः्सों का- मुलगेगरण ६7 
प्रौर दृश्य, पुरुष भौर प्रकृति का संगोग हैं उम्र संयोग का मृप्त्यई 
प्रविद्या है-मिथ्याज्ञान है। उम्रको दुर करने का,एुक मात्र उप 
विवेक स्पाति--तत्व ज्ञान “सच्चा ज्ञान। इस विवेक-स्याति से ही 
कर्म भर कलेशों वी निशृत्ति होती है।' इस प्रकार सांस्य भौर योग $ 
उह्दं स्‍्य प्रायः एक है । योग ने सांस्यदर्शान के मूल सिदान्तों को रेस 
कानों लेकर क्रिमापक्ष पर जोर दिया | विभेकस्थाति के लिए शिया 
को भावष्यक माना । क्रिया के प्राधाररूप में ईश्वर की सत्ता रवीहं 
की । योग का यह.ईश्वर- न्यायबैश्ेपिक के ईश्वर के समान जगदूनी 
न होकर प्रे रग्यान्प्रातति का साधनमात्र है। . पर । 8 00 5 
न्याय--गोतम मे भपने न्‍्यायसूत्र में भी यही लिखा है कि दर्शग ६ 
प्रयोजन भपवर्गप्राहि है। घसने प्रमागा -अमेय-यंशय-प्रयो जन-टृष्टान्त-सिंडाः 
प्रवयय-तर्क-निर्माय-वाद-जत्प-वितसदा- हैल्वामाय-छल-जाति-निग्रहर्प ० 
इस प्रकार से सोलह पदार्थों की सत्ता मानी और कहां कि इन शी 

8 70७४ # ७ है) हे 
१--परिस्थामवापसोबारदुःर्स छू सयुलिविरोषाण डू.समैव मर्द दिवेबिर- 
रध्टटबपयों: संयोगों देवटेद:॥ तस्य हेगुरविद्या। धिशेशश्या 

विव्वया हामोपायः । े ये 
आापोगगत--प्र ० २, सू० १५, १७, इ४ २६ 


पंन,-जीयन भौर जयत्‌ डरे 


धार भी दुःखमुक्ति ही है। संसार में रहने वाले प्राणी को स्कन्धरूप 
गे मुक्त करमा--यही बौद्ध-विचारधारा का उद्दँ श्य है। 
सांख्य--सांस्य दर्शन का प्रयोजन' भी दुःखनिवृत्ति है। कपिल 

' स्वेरचिंते 'सांख्येसूत्र' में सबसे पहिले लिखा है कि जीवन का सर्वेश्ेष् 
रुपार्थ तीन प्रकोर के दुं:खों की प्रात्यक्तिक निदृत्ति है। ईश्वरंकृप्णा- 
चित 'सांख्यकारिका' का प्रथम इलोक भी इसीं बात का समर्थन करता 
[॥* संसार में अर्मेक॑ प्रकार के दुःख होते हैं। सांख्य दर्शन के पनुसार 
बनेकी तीन “राशियाँ होतो है--भ्राध्यात्मिक, झ्राधिदैविक, श्राधि- 
भौतिक । भ्राध्यात्मिक दुःख दो प्रकार के होते हैं>-शारीरिक एवं मान- 
सक। पाँच प्रेकारं के वात, पाँच प्रकार'के पित्त, पाँच प्रकार के 
लिप्मा--इनके वैपम्य से जो रोग पैदा होते है, वह शारीरिक दुःख है । 
गम, क्रोध. मोह, मद, मत्सर भ्रादि से जो ब्लेश उत्पन्न होता है; वह्‌ 
गनिसिक दुःख है। यंक्ष, राक्षस, विनायक, ग्रह श्रादि के श्रावेश से जो 
:ख होते हैँ'वे भराधिदेविक दुःख हैं श्रौर अन्य जंगम प्राणियों से तथा 
इतिक स्थावबर पदार्थों से जो दु:ख मिलता है, बह शाधिभौतिक दुःख 
है । भ्रुध्यात्म, भ्रधिदेव श्रौर अधिभूत सदा श्रमे्य रूप से परस्पर बद्ध 
हू 89 कंभी किसी की प्रधानता होती है, तो कभी किसी की । जिस समय 
3 20045% होती है उस समय उसी _का नाम लिया जाता है 
न शा प्रकार के दु:खों का ऐकान्तिके-भआ्रा््यन्तिक्‌ नांश हृष्ट उपायों से 
हीं हो संकतां | इसीलिए ऐसे उपाय की जिज्ञासा होती है जिससे 
इनका समल सावंदिक विनाश हो जाय--ये हमेशा के लिए जड़ से 
पत्म'हो जाएं। यह कैसे हो सकता है ? सांख्य दर्शन भ्रपनी मान्यता के 
अनुसार इसका उत्तर देता है कि यह कार्य सच्चे ज्ञान से ही हो सकता 
है ।' यह ज्ञान क्‍या है ? उसकी प्रात्ति के कया उपाय हैं ? भ्ादि प्रश्नों के 
समाधान के रूप में पुरुष और प्रकृति के श्राघार+ पर सांख्य-विचारधारा 
भागे बढ़ती है। यही सांख्यदर्शन की उत्पत्ति और गति का श्राधार है । 

(-अ्रथ त्रिविधदुःखात्पेस्तनिवृत्ति: भत्यस्तपुरुषोर्थ: 

२>दुःखत्रयाभिषाताण्जिज्ञासा 'तदपघातके हेतौ । 

३--जञानेन चापवर्गो'******२०*५+५*५*०*«»«- कपल 
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सममभने के लिए, यह जानना जरूरी है कि धर्म कया है, उसके मार 
क्या हैं, धर्माभमास और साधनाभास क्या हैं, धर्म बा भ्न्तिम प्रो 
कैसे धुर्णा किया जा सकता है, मतभेद झौर- विवाद 'में,पड़े हुए परम 
उद्घार कंसे किया जा सकता है ? श्रादि ।इन प्रश्नों वी मीमांक 
युक्ति-युक्त परीक्षा का नाम ही दर्शन है । यथवि मीर्मासाशाह्य १ 
साक्षात्‌ सम्बन्ध कमंकाण्ड से है, इतना होते हुए भी उसका प्र 
लक्ष्य वही है जो अन्य भारतीय दर्चतों का है। 2 2 
वेदान्त--'मीमांसासूत्र” में जो पहला सूत्र है, ठीक वही सूत्र कह! 
में भी है, श्रन्तर केवल इतना ही है कि पहले में धर्म धब्द है प्रो 
दूसरे में ब्रह्म शब्द । वेदान्त का प्रयीजन है ब्रह्मश्ान । वह ग्रह्म है? 
है ? कोई भी वस्तु जिसके अधिकार के वाहर नहीं है, जो सब ह। 
है, सव बुद्ध जिसमें है। जिसका स्वरूप चेतना है, जो नितृद्ञ्तिर 
है, जो झात्मा ही है| ब्रह्म को जानेने का अर्थ यह नहीं है कि 8! 
एक प्रलग पदार्थ है, और जानने वाला एक अलग तत्त्व है। अहम 
जानने वाला स्वयं ही ग्रह्म हो जाता है । वहाँ जाता पग्रौर मैप 
कोई मेद नहीं रहता । धांकर वेदान्त का कथन है कि मेद हो £ 
दुःसों का मूल है | जहाँ द्वेत रहता है वहीं दुःस. रहता है | पर 
ही सच्चा सुस है । + लक लक 
इस विवेचन से स्पप्ठ है कि भारतीय परम्परा की, साधनों * 
मुख्य प्रयोजन दुःखमुक्ति है। चा्वकि की हृष्टि-भौतिकवादी है। 
उसका मुख्य लक्ष्य भौतिक सुस की वृद्धि- करना है। इसी भत्म 
अधिक-से-प्रधिक संस का भोग करता-उसे इप्ट है।यह इसी है 
को जीवस-लक्ष्य समझता है । दर्शनथारत्र का जन्म इसीलिए होता है 
कि बह हमारे इस ध्येय को गत्ति प्रदान करता हैं। दर्शन पाछे 
हमारे: लिए ऐसी व्यवस्था करता है जिसके श्रायार पर हमें धरपिर 
से-भधिक सा मिलता है) जैन दर्मन की-घारणा पनन्त मृत *, 
प्राप्ति की है ही। पुदुयल-तत्त्व को प्रास्म-तत्व से सर्वथा विच्दिप 4, 
देना, यही सदसे बड़ा सुर है। जब तक ये दोगों तत्य एक इूगरे * 
सबंध झनग नहीं हो जाते, भनस्त सुस्त की प्राप्ति या प्रादुमति हार 
म्मय है। घतादि काल से एक दूसरे से मिले हुए ये दोनो तरश रिई 


एन - जीवन झौर जगतु शेशः 


पदायों का सच्चा ज्ञान होने से दुःख और उसके कारणों की परम्परा 
गए क्रमश: क्षय होता है। इस दाय के अनन्तर अ्रपवर्ग-मोक्ष-निःश्षें यस 
मन्नता है ।' मोक्षावस्था में प्रात्मा को न दुःख होता है, न सुख । दुःख- 
एखादि, जो कि संसारावस्था में श्रात्मा के साथ समवाय सम्बन्ध से रहते 
४) प्रषवर्ग में उससे श्रत्यन्त विच्छिन्न हो जाते है । भात्मा के बुद्धि-प्रादि 
“णों का भ्रत्यन्द उच्छेद ही मोक्ष है। इस भवस्था में रहने वाली प्रात्मा 
पपने झ्रसली स्वरूप में होती है, जहाँ उसके साथ बुद्धि-आदि गुर 
(द्वी रहते । 
£ ,वेशेपिक-वैश्ेपिक-सुत्र' के रचयिता कराद के थाब्दों में भी यही 
न्कलक है कि नि:श्रे बस की प्राप्ति के लिए ही धर्म का प्रादुर्भाव होता है । 
[भारतीय परम्परा में धर्म भर दर्शन में उतना भेद नहीं है जितना कि 
(आश्चात्य परम्परा में । घ॒र्म शब्द में दर्शन का समावेद व दर्शन शब्द में 
धर्म का समावेश हमारी परम्परा में बहुत साधारण वात है। कणाद ने 
(अपने सूत्रों में. जगह-जगह: घर्मं दाब्द का प्रयोग किया है। ऐसा होते 
हुए भी उसका सम्प्रदाय वैशेेपिक दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है, न कि 
जे शेपिक धर्म के रूप में । घामिक मान्यताओं की तर्कमरक्त सिद्धि ही 
“हमारे यहां दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है। कणशाद मे लिखा है--धर्म वह्‌ 
दा है जिससे सांसारिक श्रम्युदय और पारमाथिक निःश्रे यस दोनों 
“मिलते हूँ ।* वैज्ेषिक दर्शन का यही प्रयोजन है। हे 
४. पूर्व मीमासा--'मीमांसासूच्र' का सर्व प्रथम "सूत्र है--भथातो धर्म- 
जिजञांसा'। इसके भाष्य के रूप में छवर से कहा है--तस्माद्‌ धर्मो 
/ जिज्ञासितव्य: । स हि. निःश्रे यसेन पुरुष संयुनवत्तीति प्रतिजानीमहे ! 
4 धर्म पुरुष को निःश्रे यस की प्राप्ति कराता हँ-कल्याण से जोड़ता है 
/ भ्रत्तः धर्म प्रवध्य जानना चाहिए, यही भाष्यकार का श्रभिप्राय है। 
| मनुष्य धर्म छारा हीं कल्यारा-मार्ग की श्राराघना कर सकता है, श्रतः 
' उसे धर्म का ज्ञान होना श्रावश्यक है। धर्म के स्वरूप को ठीक तरह से 
१--न्यायसूत्र, १/२। 
२--यतोजम्युदयनिःश्े यमसिद्धि: स धर्म: । 
208 _ >-वैश्वेधिकसूत्र, १२ 












दर्द - । - अनु 


सोचता मानव का श्रावइयक स्वमाव बना रहेगा तबतक मानवर्ज शी 
में हमेशा दर्शन रहेगा। चिन्तन मानव के ' जीवन से दूर ही शा 
ग्रह अभो तक तो संभव प्रतीत नहीं होता । ऐसी दया में हम ४ 
निर्णय पर पहुँच सकते हैं कि जहाँ-जहाँ मानव रहेगा, दर्शन प्रंक 
रहेगा। दक्शन के ग्रभाव में मानव का प्रस्तित्व ही ग्रसंभव है। 
एक दूसरा प्रशन है कि दर्शच का स्तर क्‍या है ? किसी समा| ् 
विचारधारा श्रधिक विकसित हो जाती है, तो किसी फी प्रार्समर 
अवस्था में ही रहतो है । इन्ही श्रवस्थाओं के श्राधार पर हमे ढ 
के स्तर का भी निएलय करते हैं। जीवन में दर्शन «रहेगा प्रव् 
याहे वह फिसी भी स्तर पर रहे ।,. /. 


दाद्य॑तिक इतिहास को देसने से पता चलता है कि 'मतुष्य ४ 
विचारधारा या. चिन्तन-शक्ति का प्रमुस केद्ध उसका जीवन 
रहा है। उसने सोचना प्रारम्भ तो किया झपने जीवन है 8) डिन 
जीचन के साथ-साथ रहने थाली या तत्मम्बद्ध अनेक ५ 
पर भी उसे सोचना पड़ा, क्योंकि उन समस्यामों का समाधान फ्ि 
बिना जीवन फा पूरा चिन्तन संभव ने था। जीवन के सर्बापर 
निन्‍्तत के लिए यह अत्यन्त श्रावश्यक था कि जीव से ,सस्ब्तिः 
जगत्‌ के अन्य तत्त्वों का भी अध्ययन किया जाता झोर हुमा * 
ऐसा ही । ऐसा होते हुए भी मनुष्य ने दूसरी समस्याप्रों को पर 
प्रधिफ महत्व नहीं दिया कि जीवन का सुले प्रश्न गौगा ही जात 
कहींयाहीं पर उससे यह भुटि श्रवष्य हुई, किन्तु वह झीश ही संस 
भंया और अपने क्षेत्र को बराबर संभालता रहा | दर्मेत वाई 
प्रयोजन, जीवन का निन्‍्तन या मगन है, ऐसा कहने का प्र्थ इतती 
हैं कि उस सिल्ने या मतसे का केन्द्र जीवन है।.जीयग के साथ्ी 
प्रन्य भीजों गसे भी लिया जाता है, किस्तु रोष रुप से, भव | 
भीमा तक जहाँ सक कि जीवन के चिन्तन में वे-सीजें गहासए व 
आपके, यनने की हासन में उन्हें छोड़ दिया ,जाता है । जीवन 


मूल तत्तों का अ्रष्ययत करना चोर उन्हें समभने का प्रयल्ल कहे 
भोर विवेक की कसौटी पर कसे हुए हरत्त्वों के प्रनुमार ग्राषए। 
करना-पड़ी दर्शन का जीवन के साथ वास्तविक मम्यस्ध है? 


् 


धन, जीवन प्रौर जगवु इछ 


पैकार अलग-प्रजग हो सकते हैं, यह दिखाना देन का मुख्य प्रयोजन 
है । दूसरे शब्दों में झात्मा श्रपने झ्सली रूप में किस प्रकार झ्रा सकती 
सै, इसका दिग्दर्शन कराना दर्शन का ध्येय है। बुद्ध की शिक्षाओ्रों 
'फा सार भी यही है कि दुःख से कैसे मुक्ति मिले । पाँच स्कस्घों की 
परिसमाप्ति ही दुःखमुक्ति है। इस परिसमाष्ति का मार्ग बतावा 
'इशंनभास्त्र का ध्येय है । सांस्य की मान्यता के अनुसार श्राध्यात्मिक, 
आरधिदेविक' शौर श्राधिभीतिक-इन तीन प्रकार के दु.खों की 
।आत्यन्तिक निवृत्ति कैसे संभव है ? इस वात की खोज करने के 
(लिए दर्शन का प्रादुर्भाव होता है। योगदर्शन भी इसी बात का 
समर्थन करता है । चह क्रिया-पक्ष पर विशेष भार देता है । न्‍्याय- 
दर्शन का प्रयोजन भ्पवर्ग-प्राप्ति है । दुःख झौर उसके कारणों की 
परम्परा - का क्षय करना उसका ध्येय है। दुःख के कारणों की 
रम्परा का क्षय होते पर अ्रपवर्ग श्रर्थात्‌ नि.श्रेयेस मिलता है। 
(पेशेपिक लोग भी निःश्रेयस की प्राप्ति को जीवन-लक्ष्य मानते हैं । 
[सांसारिक भ्रभ्युदय और पारमाथिक निःश्रेयस-इन दोनों की प्राप्ति 
[ही दर्शन का प्रयोजन है। मीमांसक भी निःश्रेयस की प्राप्ति को 
महत्व देते हैं । वे कहते हैं कि धर्म से पुरुष को निःश्रेयस की प्राप्ति 
होती है, श्रतः धर्म अवश्य जानना चाहिए। धर्म के स्वरूप का ठीक 
/ए कि ज्ञान -करता-इसी का नाम दर्शन है । वेदान्त का प्रयोजन 
प्रह्ममान; है । यही सबसे, बड़ा सुख है, यही सबसे बड़ा तत्त्व है । 
/ रस तत्त्व का; साक्षात्कार करना-ब्रह्ममय हो जाना, यही वेदान्त 
'की इष्ट है. 
'देशन झौर जीवन : है 
____* जीवन के साथ दर्द्घन कं क्या सम्बन्ध है, इसका ठीक-ठीक उत्तर 
जात हो जाने पर हम यह सहज ही में समझ सकते हैं कि जीवन 
मे देश का क्या महत्त्व है। जब हम यह मानते हैं. कि मनुष्य का 
स्वभाव सोचना या घित॑न है भ्रथवा यों कहिए कि चिन्तन से ही मनुष्य 
पमुच्र मनुष्य बनता हैँ, चिन्तन ही एक ऐसा विश्ञेय॑ गुर है, जो मनुष्य 
ही वास्तविक रूप में मनुष्य बनाता है तो यह संम्ना कठिन नहीं 
कि जीवन श्रौर दर्शन कितने समीप है।' जंबतक- चिन्तन” या 





० "जने- 
प्रश्नों को लेकर आधुनिक वैज्ञानिकों ने जो नई-तई खोजें की हैं परे 
लेकर दाईनिक क्षेत्र में एक नई हलचल मच गई है। कुध भो है 
आज भी दर्शन की दोनों विचारघाराएँ समान बल से अपने-अपने: 
को लेकर आगे बढ़ रही हैं और अपनी-अपनी घारणा एवं त्ेदाहि 
के वल पर जगत के स्वरूप को समभने का प्रयत्न "कर रही है। 
साधारण व्यक्ति भौतिक या जड़ जगत की सत्ता में कभी संदेह के 
करता । वह कदापि यह नही सोचता कि जिस भौतिक ज़गतू का 
भ्रपनी इन्द्रियों द्वारा अनुभव कर रहा हूँ वह जगत्‌ उस रुप में शूर 
या प्रतीतिमात्र है। उसका वास्तविक श्राधार चेतना या 'चंतर 
है । बर्गसां ने तो यहाँ तक कह दिया कि हमारी भाषा ठोस पदाई 
की आपा है ।' हम अपनी भाषा हारा ठोस पदार्थों का ही ठीक-्ठी' 
वर्णन, कर सकते है | 'हम कई बार मानसिक - प्रवृत्ति 
((७६७] 9700०४8) का वर्णन कर सकते हैं श्रौर उन प्रवृत्तियों “ 
लिए भावना, प्रेरणा, भावुकता आदि शब्दों का प्रयोग “ करते! । 
किन्तु वास्तव में इन सारी प्रबृत्तियों का मौलिक झ्राधार व, महेँए 
भौतिक ही होता है। इन प्रवृत्तियों के भूल में भौतिक कम 
कार्य करती है, श्रथवा यों कहिए कि इन अ्रवृत्तियों का प्रोदर्भी 
भौतिक प्रेरणा को भ्रालम्बन बनाकर ही होता हैं। भौतिक 'भ्राधा 

के अभाव में ये प्रवृत्तियाँ साधारण व्यक्ति की समभ में प्रा ही नह 

सकती । इतना ही नहीं, इनका कथन भी भौतिक॑ झाधारणशिला १ 
ही टिक राकता है । आदर्शवाद और यथार्थवाद में मौलिक भेद इसे 
'भोतिक तत्त्व का है। आदर्शवाद भौतिक तत्त्व की स्वतंत्र संत 
स्वीकार नहीं करता। यथार्थवाद इस घारणा को सुली चुनो/ 
देता है । उसकी दृष्टि में मौतिक तत्तव उसी रूप में स्वतन्त्र एवं सह 
है, जिस रूप में आध्यात्मिक तत्त्व स्वतंत्र एवं सत्य, है। पाइचाह 
परम्परा का दार्शनिक इतिहास देखने से पता लगता है कि सब 

'पहले ग्रीक दा्शनिक पारमेनाइड्स ने ईसा से ' ५०० बर्ष पूर्व इस , 

बाते की घोपणा की थी कि ज्ञान और ज्ञेव (प00प्0 ४४५ रऐ/४ 
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जेब, जीवन ग्रोर जगतु ६ 


दार्शनिक होने का भ्र्थ विचारक होना तो है ही, साथ-साथ ही यह 
'समभना भी है कि जीवन का उन विचारों के साथ कितना सामंजस्य 
है ? जीवन के मल तत्त्वों पर उनका क्‍या प्रभाव है ? जीवत की 
'मौलिकता से वे कित्तने मिले हुए है ? उनकी शैली जीवन को कितनी 
गति प्रदान करती है ? चृत्तियों के नियन्त्रण में उनका कितना हाथ 
:रहता हैं ? इन सारे प्रधनों का चिन्तन हो सच्चे विचारक की 
कसौटी है । सच्चा दार्शनिक जीवन के इन मौलिक तत्त्वों व प्रश्नों 
को ग्राधार बना कर ही अपने चिन्तन क्षेत्र मे थ्रागे बढ़ता है भौर 
“चढ़ता-बढ़ता यहाँ तक बढ़ जाता हैँ कि चिन्तन की सीमा को साहस 
के साथ पार करता हुआ्ना बहुत दूर निकल जाता है, जहाँ से घापिस 
, लौटना संभव नहीं । चिन्तन व मनन के नियन्त्रित क्षेत्र को पार 
कर जीवन का साक्षातृकार करता हुआ न जाने कहां चला जाता 
है ? जाता हुमा दिखाई देता है, किन्तु कहाँ जाता हैं, इसका पता 
_नहीं लगता | 





'जगत्‌ का 'स्वरूप : 

... देशन और जीवन का सम्बन्ध समभ लेने के पश्चात्‌ हमारे 

लिए यह भ्रावश्यक हो जाता है कि जिस जगत में हमारा जीवन व 
दे्थन फलता-फुलता है, उस जगत का स्वरूप भी समझें | जगतु का 
स्वहंप समभते समय हमें यह भी मालूम हो जायगा कि. व्यक्ति के 
जीवन का जगत के साथ क्या सम्बन्ध है। जीवन और, जगत्‌ का 
सम्बन्ध ज्ञात हो जाने पर दर्शन का जग॒त्‌.के मुल्यांकन में कितना . 
हाथ है, यह भी समझ में आरा जायगा,। दर्शन के क्षेत्र में जगतु:का , 
विश्लेपण करते वाली दो मुख्य विचारवाराएं हैं.। एक विचारधारा 
यथार्थवाद के नामसे प्रसिद्ध है और दूसरी विचारधारा प्रादक्शवाद 


के रूप में जानी जाती है| ययार्थेवाद.भ्रीर आदर्शवाद का भगड़ा “,. 


कोई नया नहीं है | यह कगड़ा बहुत लम्बे,काल, से चला भारहा,है ।, 
इस भगड़े का मुख्य आधार भौतिक .सत्ता (ै४टापशे केडोडांणा००) 
है। हाल ही की वैज्ञानिक शोधों ने इस भगड़े को शौर प्रोत्साहन - 
प्रदान किया है। जड़ या भूत के स्वरूप और जगते की रचना के . 








च्ड 


में त्रेसा ही प्रतिभासित होता है जैसा .कि हम- उसे. जानते हैं। हर: 
ज्ञान पदार्थ और विचार के पारस्परिक सम्बन्ध , से उत्पन्न होता | 
ऐसी हालत में वस्तुतः में पदार्थ क्या है, उसका" वास्तविक छः 
क्या है, यह हम अपने साधारण ज्ञान से कैसे जान सकते हैं। छ 
यह फलित होता हैं कि पदार्थ अपने आप में “(फरा]इनीवीक 
7078 2० शंट।) क्‍या है, यह जानना हमारे लिए प्रसम्भव है। इग 
श्र्थ यह हुआ कि हम सत्य का स्पष्टीकरण करने' में सफल नहीं 
सकते । वास्तव में सत्य क्या है, इसका श्रन्तिम निर्णय करना है 
श्रधिकार से वाहर है । हम जगत्‌ को जिस रूप में देखते हैं वह? 
केवल चैतन्य के माध्यम द्वारा हमारे सामने श्राता है । इस प्रात 
पर हम यह कह सकते हैं कि जगत्‌ का श्रन्तिमः रूप आध्याति 
होना चाहिए, क्‍योंकि आध्यात्मिकता के अभाव 'में ज्ञान के 
संभावना ही नहीं रहती। श्राध्यात्मिक (चतन्य) भ्ौर जड़ दो #ती 
की स्वतन्त्र सत्ता मानने पर उनमे परस्पर कोई, सम्बन्ध नई 
हो सकता ! दो परस्पर विरोधी सत्ताएं झ्रायस में ज्ञातां ग्रौर शैप *' 
सम्बन्ध स्थापित नहीं कर सकती । इसके अतिरिक्त सम्बन्ध कार: 
स्वरूप है भौर वह दोनों सत्ताओ्रों को कैसे जोड़ता है;' इसके लिए किए 
श्रन्य सम्बन्ध की आवश्यकता रहती है श्रयवा नहीं, इत्योदि प्रश्नों ष्े 
हल करना बहुत कठिन है । तात्पय यही है कि झादर्शवाद श्रेमुमान ढा0 
इस निशाय पर पहुँचता है कि जगत का श्रन्तिम श्र वीस्तविक 
श्राध्यात्मिक है । बह आ्राध्यात्मिक सत्ता से स्वतन्त्र जड़े तत्त्व की पेशी 
स्वीकार नहीं करता | यह आ्राध्यात्मिक तत्त्व क्या है, व्यक्ति श्रौर नई 
की अ्रभिव्यक्ति का श्राधार क्या है; ज्ञान, विचार, अनुभव, डुढि भरा 
का भ्राव्यात्मिक सत्ता में कैसे श्रन्त्भाव होता है--इत्यादि प्रश्नों मै 
भिन्न-भिन्न श्रादर्शवादियों ने भिन्न-भिन्न प्रकार के विचार व्यक्ति 
हैं। हम उन्हें समझने का प्रयत्न करेगे । है 


प्रादशंवाद फो विभिन्ने-दृष्टियां / / ८ 


आदर्शवाद के अनेक दृष्टिकोणों में एक दृष्टिकोण प्लेटो का भी. 
ध्लेटों ग्रीक दार्शनिक है। उसकी यह घारणा घी कि/तत्त्व बिज्ञारों का ऐ। 
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एन, जीवन भौर जगव्‌ है. 


)ह९० ०६ 0पष्टा) में कोई मेद नहीं है। शान को छोड़कर ज्ञेय 
गैई भिन्न पदार्थ नहीं है। ज्ञात श्रौर ज्ञेय वास्तव में एक ही हैं । 
बैटो ने आध्यात्मिक तत्त्व की सत्ता पर जोर दिया, किन्तु पूर्ण रूप 
| आदर्शवादी न बन सफा। एरिस्टोटल तो यथार्थवादी था ही। 
गैदहवीं शताब्दी में निकोलस को झादर्शवाद की थोड़ी-सी भलक 
पल्री, किन्तु वह वहीं शान्त हो गई । झ्ादर्शवाद भ्रौर यथार्थवाद 
मे जो रूप श्राज हमारें सामने है उसका बीज डेकार्ट की विचार- 
रा मैं मिलता है। डेकार्ट ने विस्तार (7::0008०॥) शभौर विचार 
॥ण्ण्ट्रा।) के .भेद से भौतिक तत्त्व और आध्यात्मिक तत्त्व में 
द डाला । वह यथार्थवादी था किन्तु उसके बाद धीरे-धीरे भ्रादर्श- 
पद का जोर बढ़ता गया ) 


प्रादश्वाद का दृष्टिकोर : 


कुछ लोग यह समभते हैं कि श्रादर्शवाद वह सिद्धान्त है, जो 
पष्ट झूप से दिखाई देने वाले जगत्‌ को यथार्थ न समक कर उसके 
रल्थाॉकन या स्वरूप-निर्णय में कुछ कमी कर देता है । जगत्‌ का 
वरूप जँसा दिखाई देता है, वैसा नहीं है, किन्तु अलग ही प्रकार का 
, जो हृश्यमान जगत्‌ से थोड़ी कमी लिए हुए है-प्र्थातु बहुत सी ऐसी 
गत दाग जगतु में दिखाई देती हैँ, जो वस्तुतः जगत्‌ में नहीं हैं । 
छदाझ्निकों का यह मत है कि 'ग्रादर्शवाद पद का प्रयोग, उन 
उब दशशनर्शास्त्रों के लिए किया गया है, जो यह मानते हैं कि विश्व 
गे व्यवस्था के निर्माण में श्राध्यात्मिक तत्त्व का प्रमुख हाथ है. 
उनकी घारणा के. अनुसार प्रकृति का अवलम्बन या आधार श्ात्म- 
रब है। ऐसी अवस्था में यह प्रश्न उठना स्वाभाविक है कि 
ध्रादर्शवाद का वास्तविक स्वरूप क्या है ? आदर्णवाद' पद से हमें 
था बोध होना चाहिए ? झादर्शवाद वह सिद्धान्त या विश्वास है 
जसके भ्रनुंसार विचार-शक्ति (7'॥0०प९४) या ते (छे०४४०॥) तत्त्व 
गे अभिव्यक्ति का माध्यम है झर्थात्‌ तत्व का यही स्वभाव है कि 
७-+०+०-+->>« 


है. 2एग०2एराण्ाक ६0 था 659०. पफर०णए' 6 
कंशतठक्ञा०त2७, प० १. ० 
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इसी प्रकार आकार आदि के विपय में भी समझ लेना चाहिए।ए 
प्रकार के गुणों को लोक की भाषा में (7ग्रधथण७ “वष्णणंधं) 
(0ए[००7४९८ (पथ५०७) कहते हैं । वकंले ने लोक की इस धोरुए 
का खरडन किया । उसने स्पष्ट शब्दों | 7 9 प 
का भेद डालना निरी श्रान्तता है। 

श्रात्मगत होते हैं । हम यह नहीं कह २ | 
अपने गुण है भौर श्रमुक गुण हमारी है 
हैं । हमें तथाकथित वस्तुगत धर्म का ९ 

है जिस प्रकार कि आत्मगत घर्मं का। ऐसी स्थिति ,में हम यहू कस | 
सकते हैं कि श्रमुक घ॒र्म तो वस्तु का अपना धर्म है श्रौर हपार परे हे! 
हारा श्रारीपित है। वास्तव में वस्चु में ऐसा “< 
झात्मगत न हो। दूसरे दाब्दों में कहा जाय-,ती साथ ५१५: 






७५ 
प्रात्मगत है क्योंकि विविध धर्मों या गुणों से भतिरिक्त या भिन्न वर्ग 
अपने शआ्राप में कुछ नहीं है । तात्पय यह है कि बकले के मतानुसार शरि 
स्वयं ही वस्तु का निर्माण करता है। ज्ञाता के दर्शनया शाव से मिं 
कोई बाह्य पदार्थ नहीं होता । ज्ञाता का ज्ञान खुद ही वाह्म पदावे# 
आकार धारण करता है भौर वह ऐसा प्रतिभासित होता है मानो प्रई 
से भिन्न कोई बाह्य पदार्थ हो। वास्तव में जितने भी बाह्य पदार्थ हि 
को दिखाई देते हैं--किसी के अनुभव में आ्राते हैं, सब प्रमुमवरवर्ता' 
अपने दिमाग की उपज है--ज्ञाता की अपनी विचारधारा की डति है 
बर्कले की इस घारणा का स्पष्ट मन्‍्तव्य यह है कि व्यक्ति की विचारधा' 
ही बाह्म पदार्थों की सता का निर्माण करती है। जगव्‌ अपने ध्यप 
कुछ नहीं है। व्यक्ति स्वयं जगत्‌ का निर्माण करता है भौर स्वये मिर्य 
है। वास्तव में व्यक्ति का चित्त वा मन (3[0व4) ही अन्तिम तत्त्व है 
सारा संसार उसी का खेल है । वर्कले के इस झादर्शवाद फो प्रात 
आदर्शवाद या स्वगतत आदर्शावाद(8प्रछछृंसटए6 इतट्द्रांक्षए ) कह सकते 

बट का आादर्शवाद दूसरे. ही प्रकार काहै। उसकी धायगा 
अनुसार हमें वास्तविक पाये क्य ज्ञान हो ही नहीं सकता (न 
जितना भी ज्ञान या भ्रनुभव है वह दृश्यजगत्‌ तक हो सीमित हैं।/ 
कैसे ? इसका स्पष्टीकररस करते हुए कान्ट कहता है -कि हमारे शत 
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“संगठित राज्य है। प्रत्येक विचार (0000) श्रनादि-अनंत्त एवं प्परिवर्तन- 
गेल है ।' जब हम यह कहते हैँ कि विचार ही तत्त्व है तो इसका अर्थ 
“ह नहीं समर्भना चाहिए कि वे वैयक्तिक मस्तिष्क के आशित एवं परतंत्र 
/] विचार अपने झापमें स्वतंत्र, भनादि, भ्रनृत एवं श्रपरिवर्तनश्ील हैं; 
सा समझकर ही हमें प्लेटो की दार्शमिक विचार-घारा का अध्ययन 
5रना चाहिए। ये विचार ही हमारे इस दृश्य जगत्‌ का निर्माण करते 
| । यह निर्माण वेयों व बौसे होता है? इसका उत्तर देते हुए प्लेटो 
कहता है कि इस प्रश्न का इसके श्रतिरिक्त कोई सन्‍्तोपजनक उत्तर 
हीं है कि किसी-न-किंसी प्रकार ऐसा हो जाता है। इसका स्र्थ यह 
हग्रा कि हमें जिस जगतु का अनुभव करते है, वह जगत्‌ वास्तव में 
अन्तिम सत्य नहीं है। भ्रन्तिम सत्य तो विचारों का एक संगठित समाज 
है जो नित्य एवं अनादि-अनंत है । | 00% 
/ बकले को नाम भो झादर्शवादी दार्शनिक के रूप में लिया,जां 
'संकता हैं; यद्यपि वह पूर्ण श्रादर्शवादी नहीं है। ऐसा होते हुए भी वह 
प्राघुनिक युग के आादर्शवाद का निर्माता है, इसमें फोई सन्देह नहीं । 
(ते ने भ्रपने पूवंज लोक के इस मत का खरडंन किया कि वस्तु में दो 
प्रकार के धर्म होते है--भात्मगत एवं बस्तुगत । झात्मगत धर्म का श्रर्थ 
होता है--ऐसे गुण, जो वास्तव में पदार्थ में तो नहीं होते किन्तु ज्ञाता के 
'शान का ऐसा स्वभाव होता हैं कि वह उन गुणों का वस्तु में आरोप 
कर देता है। उदाहरण के रूप में वर्ण को लीजिए । वास्तव में पदार्थ 
में व नहीं होता किन्तु ज्ञाता के नेत्र, मस्तिप्क व दर्शन का ऐसा 
।वभाव होता है कि उसे इन सव कारणों की उपस्थिति में वस्तु में वर्ण 
; दिखाई देता है। इसी प्रकार से रस श्रादि गुणों को भी समझ लेना 
चाहिए । इन गुणों 'को लोक ने ($6००ावे&7ए वृष्थभाह्ं०४) या 
| 70९०४४० १०४॥५०४) नाम दिया है। वस्तुगत धर्म, वह घर्मं या 
ऐश है, जो, वास्तव में पदार्थ में होता-है। दृष्टान्त के लिए संख्या ले 

जिए। यदि मेरे सामने पांच घट पढ़े हैं तो वास्तव में वे पांच है। 
मेरी दृष्टि उन्हें 'पांच नहीं बनां देती, अपितु वे ग्रेपने आप में पांच हैं। 
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गा0ध्रणा) और पारमाथिक जगत्‌ (स्‍ए०एरश०॥१०७) के रूप में विभाई 
करता है । * पद 


ह 


हेगल ने जगत्‌ का अ्रन्तिम तत्त्व विचार माना। उसने वेहों# 
विचार की भूमिका पर ही सारा ज़गत्‌ टिक सकता हैं । यह 'विश्य 
तत्त्व बकले को तरह वैयक्तिक न होकर सार्वश्रिक है। ,साथ ही हैः 
सापेक्ष न होकर निरपेक्ष है। हेगल यह भी मानता है कि' तक है 
श्रादि इसी विचार के पर्याय हैं। विचार, तर, हेतु ग्रा्दि में' कोई रे 
नहीं है। यह निरपेक्ष विचार ( 898०घ० 7%6प्रह्ठो/) स्पितिश' 
(8/2४९) न होकर गतिशील (70४907790) है | इंसी शिरिदीिएन 
कारण .हेगल के दर्शन में डाइलेक्टिक (>क्नोर्काएे ; हक 
जो 'बधि (प605), निषेध (808-06छ8) और रहना न 
४!6४5) के रूप में परिणत होता है। निरपेक्ष सावोग्रक सत्य ५॥ 
पहुँचने के लिए यह झ्रावश्यक है कि विधिं शर निपेध, ''+ «7 ५ 
हुए समन्वय तक पहुँचा जाय | यह समन्वय की भूमिका हं।. भत्पिं ५ 
इस भूमिका पर पहुँचते ही जगत्‌ को सारी विप्रतिपत्ति / ४ ' 
०४०॥) ज्ञान्त हो जाती है । विश्व का सम्पूर्ण विरोध, 
भर निषेध रूप से हमारे सामने भ्राता है, स्वतः धान्त हो. जाता है' 
विधि और नियेध वास्तव में तभी तक परस्पर विरोधी माकूंम होते! 
जब तक कि वे हमारे .सीमित भ्रनुभव के स्तर पर रहते हैं। परी 
स्तर पर 84 8 हैँंच जाने पर उनका विरोध अपने आप हो दान्त हो जाता| 
बयोंकि वहाँ पर एक प्रकार की श्राध्यात्मिक्र 'एकता '(छिक्षणएः 
07709) रहती है, सावंत्रिक निरपेक्ष तत्त्व के पेट , में सव समा पा! 
हैं। इसी स्थिति का नाम समन्वय है। रामन्वय की इस स्थिति में मे 
का नाश या भ्रभाव नहीं होता अपितु सबको उचित स्थान प्रा 
जाता है। यही हेगल का निरपेक्ष आदर्शवाद या विचारबाद है /, . . 


हेगल के बौड्धिक नेतृत्व का श्रनुसरण करते हुए -म्रे डले ने यह डक 
“किया कि द्रव्य, गुण, कर्म, आकाण, काल, कार्य, कारण“ प्रादिर 
आ्राधार अनेक विरोधी विचारों को उत्पन्न करता है। उसने है इन है 
- अत्तीयमान तत्त्वों।को झ्यामास (89700घ72८७) कह्ा,। वास्तविक दे 





नि, जीवन प्रोर जगतु ४७ 


सत्ति में बहुत से ऐसे कारण हैं जिनकी उपस्थिति में हमें पदार्थ भ्रपने 
'प में क्या है अर्थात्‌ पदार्थ का अ्रपना वास्तविक स्वरूप क्या है, इसका 
गन नही हो सकता । मान लीजिए, मैं एक घट का ज्ञान कर रहा 
[। मेरा यह घटज्ञान किस प्रकार का होगा ? इस घटलजान में समय 
वश्य रहेगा, क्योंकि में क्रिसी-न-किसी समय में हो घट का श्रनुभव कर 
किता हूँ। इसके प्रतिरिक्त इसमें स्थान का हिस्सा भी रहेगा ही, क्योंकि 
ररायह घटज्ञान किसी न किसी जगह पर पड़े हुए घट के विपय में हो 
गैगा । इन दोनों कारणों के अतिरिक्त मैं उस घट को ग्रस्ति या नास्ति 
गर्थात्‌ है या नहीं है अथवा केर्य या कारण या भ्न्य किसी रूप में ही 
ग़ानू गा, अ्रथवा इन सब रूपों में जानू'गा। बहने का तात्पर्य यह है कि 
रा घठज्ञान काल, श्राकाद और विचार की किसी न किसी श्रेणी या 
गे का उल्लंघन नहीं कर सकता + कान्ट ज्ञान की उत्तत्ति में तीन 
कार की भ्रवस्थाग्रों की सीमा स्वीकृत करता है। ज्ञान किसी न किसी 
कॉल में उत्पन्न होता है, किस्ती न किसी भ्राकाथ-स्थान से सम्बन्ध रखता 
(गौर बारह विचार-कोटियों (१९४९ 0४8९७8०म९४ ० 70६0 
में से किसी न किसी विचार-कोटि का ग्राश्रय लेता है । श्राकाण भ्ौर काल 
को बहू भ्रन्तह ष्टि (000०४) के दो प्रखर रूप मानता है। 

इस विवेचन को समभ लेने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि हमारा 
ग़ैन कैसा है ? हम किसी भी पदार्थ को उसी रूप में जानते है, जिस रूप 
में कि.हमें उसका उपरोक्त स्थिति में ज्ञान होता है। दूसरे शब्दों में 
हा जाय तो हमारे ज्ञान में काल की मर्यादा है, आ्राकाद्य की मर्यादा 
ह और साथ-ही-साथ विचार की भी मर्यादा है। हमे इन सव मर्यादाओ्रों 
£ बीच पदार्थ जैसा दिखाई देता है, हम उसे उसी रूप से जानते हैं। 
पोमाओं में पदार्थ कैसा है ग्र्थात्‌ काल, आकाण भ्रौर विचार-की 
पीमाओं से परे, उसका क्या रूप है, इसका ज्ञान हमें नहीं हो 
सकता । हम हृश्यजगत्‌ का ज्ञान कर सकते है किन्तु पारमाथिक-- 
उस्तविक जगत का ज्ञान करना हमारे भ्रधिकार से बाहर 
दे। जगतू जिस रूप में हमारे सामने प्रतिभासित होता है उस 
हप में हम उसे जान सकते है, अपने अ्रसली रूप में नहीं। इस 
प्रकार कान्द को आदर्शवाद. जगत्‌ का ' दृश्यजगतु , (एफ्रषका०- 
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कि तत्त्व का मानसिक प्रवृत्ति पर नियन्त्रण रहता हैं तो हम दोनो ?| 
एकता ला सकते हैं । थे 

बोसांकेट की धारणा के श्रमुसार विचार या तक का सक्ष्य पूरे 
(77००) है। यह 'पूर्ण! स्वभाव से ही निर्माण करने . वाला है। 
यह विचार अपनी पूर्ण शक्ति का प्रयोग करता है--पुरणता तक ५ 
जाता है, तभी तत्त्व की सम्पूर्णता का निर्माण होतां है.। यह [५7 
आ्राध्यात्मिक अ्रद्वैत के अतिरिक्त श्र कुछ नही है। यह ग्राध्यार्ति 
अद्व त ही श्रभुमव की एकता है। यह श्रन्तिम आ्राध्यात्मिव तत्तई 
वास्तविक तत्त्व है! बाह्य जगत्‌ अनुभव की दया. परपरिर ॥ 
के अ्रतिरिक्त कुछ नहीं है । बोसांकेट ने अनुझा » म. «5 * 
(५४४७) पर भी जोर दिया श्र कहा कि श्राध्यात्मिक तत्त्व मे 5] 
की एकता ( एाप0४ ० एशाप्रट्ठ) का भी समावेश है। इस प्री 
बोसांकेट का श्राद्शवाद बुद्धि--तके--विचार पर विशेष भार देती हैँ 
ग्राध्यात्मिक एकता की श्रोर बढ़ जाता है। आदर्णवाद की इस /वीः 
को हम आध्यात्मिक भ्रद्वेतवाद कह सकते 

इस प्रकार हमने संक्षेप में पाइचात्य श्रादर्शवादी विचारधाए! 
का परिचय देने का प्रयत्न किया है। अब हम यह चाहते है कि इगी 
से भारतीय आदर्शवादी परंपरा का भी संक्षिप्त परिचय हो जाये! 

बौद्धदर्शन की महायान शाखा और ग्रद्न॑त वेदान्त, दा 
श्रादर्शवाद के प्रतिनिधि है । इन दोनों परम्पराओं में भारतीय #[* 
बाद अच्छी तरह समा सकता है, ऐसा कहा जाय तो कोई परलु्ि' 
होगी । बौद्धदर्थान की मुख्यरूप सेदों धाराएँ हैँ--हीनयाव ० 
महायान। इनमें से हीनयान खुने रूप रे-यथायंवादी है, इसमें 

संदाय नहीं । मह्ायान के पुनः दो मेद हैं--माध्यमिक झौर योगावा 

माध्यमिक विचारधारा के श्रनुसार तत्त्व चतुप्फोटिविनिमुक्त' ई 
गया है ।' मानवीय छुद्धि की चारों कोटियाँ तत्त्व-प्रहण फो बोस 


१-6 बणव एफ्ल्‍फ]05०फाफ 0 (क्रालाफकग३ गिर 
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२--घहुष्टोटिविनिमु क्त तत्त्व माध्यमिया विद: 
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ए्रष०७॥५9) के लिए यह आवश्यक, है कि वह सम्बन्ध-निरपेक्ष 
अणाएनणैाणात) हो, ऐसा कह कर ब्रे डले ने यह सिद्ध किया 
कै सावंत्रिक 'अनुभव' ही अ्रन्तिम तत्त्व है। इस 'प्रनुभव' के भीतर 
दि, वेदना भ्ौर इच्छा तीनों रहते हैं। अपनी प्रसिद्ध कृति श्रपियरेन्स 
झड रियलिटी (89]00070१00 शाते ॥२०७॥६५) में इस विपय पर 
[इले ने बहुत भ्रच्छा प्रकाश डाला है। हमारी साधारण बुद्धि को 
कैस प्रकार भ्रनेक विप्रतिपत्तियों का सामना करना पड़ता है, इसका 
हित सुन्दर चित्रण किया गया है। उसमें यही सिद्ध किया गया है कि 
नेरपेक्ष श्रन्तिम सत्य का ग्रहण हमारी सामान्य बुद्धि से बाहर की 
गज है। वह मत्यतीत होते हुए प्रत्यक्ष श्रनुभव श्रथवा साक्षात्कार का 
बपय है। बुद्धि की सारी विप्रतिपत्ति यहाँ बिलीन हो जाती है । भ्रथवा 
हें कहिए कि हमारी साधारण बुद्धि, जो कि विप्रतिपत्ति से परिपूर्ण है, 
हाँ इस रूप में नहों रहती। उस दश्या मे वह तत्त्व के साथ एकरूप 
री जाती है। जगतु के पदार्थ तभी तक आभासरुप प्रतीत होते हैं जब 
कि कि उनका ज्ञान, भनुभव या ग्रहण सामान्य बुद्धि द्वारा होता है। 
से भ्रकार की प्रतीति अपने सीमित रूप में आभास” कही जाती है। 
अम प्रकार का प्राभास माया या भ्रम नहीं है, श्रपितु सीमित एवं सापेक्ष 
तत्य॑ है। उसे हम पूर्ण सत्य श्रधवा तत्व नहीं कह सकते। पूर्ण सत्य 
नसक्ष एवं भरस्मीम होता है, और वही सत्य श्रन्तिम तत्त्व है । इस 
कार ब्रे इले के मतानुसार तत्त्व के अनेक स्तर या क्रम (0087608) 


ग़ेते 


गत हैं। अन्तिम क्रम निरपेक्ष एवं पूर्ण होता है और वही भ्रन्तिम 
स्तबहै। 


बोसोकेट ने ब्रेडले की पद्धति का भ्रनुसरण करते हुए तत्त्व को 
वाकिक एवं बौद्धिक नीव पर सड़ा किया। उसने वीड्धिक शक्ति पर 
वैशेष जोर दिया । इतना होते हुए भी बाह्य जगत्‌ की सत्ता का 
परलाप नहीं किया । उसने कहा कि विचार या तर्क का सार मानसिक 
यक्ति में नहीं, भ्रपितु चस्तु की बाह्य व्यवस्था में है। यदि हम यह कहें 


है 


का 
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आधार के लिए इसे फिसी अन्य की आवश्यकता नहीं रही) 
यह अप्रतिष्ठित और श्रनाश्रित है ।' इस तत्त्व का ज्ञान तल 
होने पर ही हो सकता है, तत्त्व से श्रलग रहने पर नहीं । इनीहिे 
कहा गया है कि ब्रह्म को जानने वाला ब्रह्म ही हो जाता है-- 
्रह्मविद्‌ ब्रह्म एव भवति । उस ग्रवस्था में ज्ञाता और 'शेंय का हे 
ह नहीं रहता । 0 28, 
यथार्थवाद : कक! 
यह स्पष्ट ही है कि यथार्थवाद आदर्णवाद की तरह जड़ तत्त 
का अपलाप नहीं करता । चार्वाक-जँसे कुछ यथार्थवादी दर्शन ऐमे 
तो मिल सकते हैं, जो स्थ॒तन्त्र चेतन तत्त्व न मानते हों, किन्तु ऐसा 
कोई भी यथार्थवादी दर्शन न मिलेगा, जो जड़ तत्त्व का भ्पताएँ 
करता हो । तात्पर्य यह है कि यथार्थवादी दृष्टिकोण के अनुत्ार 
जड़तत्व श्रसत्‌ नही है, अपितु सत्त है । भौतिक तत्त्व आभास नहीं 
अपितु यथार्थ है । इस भीतिक या जड़ तत्व का झ्राघार कोई घेतन 
तत्व या विचारधारा नहीं है, श्रपितु यह स्वयं अपने आप में अपना 
श्राधार है । इसका कोई श्रन्य श्राध्यात्मिक आश्रय नहीं है, श्रणि 
यह स्वाश्रवित है--स्वप्रतिष्ठित है । 
अरब प्रन यह है कि क्या सचमुच जड़ या भौतिक तत्त्व है ( 
जिसे में गुलाब का फूल समझ रहा हैं, या गुलाब के फूल के हंप में 
देख रहा हूँ, कया वह सचमुच कोई ऐसी चीज है, जो मेरे शान में 
भिन्न स्वतन्त्र जड़ पदार्थ है ? जिस समय में उसे नहीं देखता है, 
कया उस रमव भी वह फूल उसी रूप में मौजूद है ? वया वह फुत 
बास्तब में फूल रूप से सत्य है, या केवल मेरी कल्पना की उत्पत्ति हों 
है, जिसका स्वप्न के पदार्थ की तरह वास्तव में कोई अस्तित्व नही 
है ? उसका आधार सावंत्रिक चेतना है, या वह स्वयं प्रपना श्राधार 
है ? यथार्थवाद इन सब प्रदनों को हल करने का प्रयत्न करता है। 
उम्रकी दृष्टि में गुलाब के फूल की उसी तरह स्वतन्य सत्ता है, सिम 
१-- प्रिश्रतिष्कितो3नाशिसो भूमा ववचिदपि' ४ 
$ _ ० +-छान्दोग्य, ७ । २४। है 'ु 
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रहित हैं। हमारी सामान्य बुद्धि में इतनी योग्यता नहीं कि बह भ्रम्तिम 
तत्त तक पहुँच सके । वह केवल संवृति-सत्य (प्रपंच) तक ही सीमित हैं । 
प्रह संबृतिसत्य वास्तविक एवं झ्रन्तिम सत्य नही है। हमारा साधारण 
जान परमार्थ सत्य तक नहीं पहुंच सकता । यह श्रन्तिम सत्य क्‍या है ? 
“दस प्रश्न को लेकर विद्वानों भे कुछ मतभेद है । कुछ विचारक कहते हैं 
पकि माध्यमिक परम्परा इस अन्तिम तत्त्व को थून्य मानती हैं श्रर्थात्‌ यह 
(अन्तिम तत्त्व विधिरूप न होकर निपेधरूप है। दूसरे णब्दो में शून्य का 
अर्थ यह्‌ हो सकता है कि वह तत्व सवंधा असत्‌ है--अ्रभावात्मक है। 
“इस प्रकार इन विचारकों की मान्यतानुसार माध्यमिक का दूसरा श्र्थ 
“शून्यवाद हो जाता है और यही कारण है कि माध्यमिक शून्यवाद के 
“नाम से प्रसिद्ध है। कुछ विचारक ऐसे हैँ, जो माध्यमिक प्रतिपादित तत्त्व 
/ 5 असत्त या शून्य नही मानते । उनकी धारणानुसार यह श्रन्तिम तत्त्व 
 विधिष्प है--सत्‌ है। वे यून्य शब्द का प्रयोग श्रवश्य करते है किन्तु 
/ असत्‌ की सिद्धि के लिए नहीं, भ्रवितु सत्‌ की सिद्धि के लिए । वे कहते है 
कि शून्य का दो प्रथों में प्रयोग करना चाहिये--एक स्वभाव-शून्य शोर 
/ हसरा प्रपंच-शून्य । प्रातिभासिक तत्त्व स्वभावशून्य है अर्थात्‌ उसका 
/ श्रपना कोई स्वभाव श्रथवा स्वतन्त्र सत्ता नहीं है । वह केवल प्रपच या 
: प्रतिभासमात्र है, इसलिए वह अन्तिम तत्व नहीं है । वास्तविक तत्त्व 
/ प्रपंचशून्य है श्र्थात्‌ सब प्रकार के प्रपंच या प्रतिभास से रहित है। 
$ पेहे अपने श्राप में ' ग्रन्तिम सत्य हैं। वही अन्तिम तत्त्व है। जैसा कि 
: हा गया है : “बुद्ध ने दो सत्यों के श्राधार पर धर्म-देशना की । उनमें 
, 2. जोकसंबृति सत्य हैं और दूसरा पारमाथिक सत्य है ।” ' “पारमा- 
* बिक सत्य ग्रात्म-साक्षात्कार का विपय है, घान्त है, प्रपंच रहित है, . 
' निविकल्प है, एक है । यही तत्त्व का लक्षण है।” * 
7... 


१८६ सत्ये समुपाधित्य बुद्धानां धर्मदेशना। 

लोकसंबृतिसत्यं च्‌ सत्यं च परमार्थतः ॥ 

५ |; --माध्यमिककारिका, २४।5८ 
२--अपरप्रत्यय॑ शास्तं प्रपंचैरप्रपंचितम्‌ 

निविकल्पमनानाथेमेतत्‌ तत्त्वस्थ लक्षणम्‌ ॥ >-बहीं, १८। ६ 
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दामों के साथ-साथ इन्द्रिय की भी मर्यादाएँ होती हैँ ० 
में स्वतन्त्र रूप से बाह्य पदार्थ न हो तो' ये सारी सीमाएँ 
जाएँगी । भ्रम, स्वप्न या अन्य किसी विकृत अवस्था'जा€ 
हरण देकर इस सत्य को अन्यथा सिद्ध नहीं.किया था हें 
क्योंकि इत सब अवस्थाओं का वास्तविक आधार छव्रण। 
जाग्रत भ्रवस्था है । जब तक हम यह नहीं समर लेते।हि है 
जाग्रत दशा का साधारण और अविक्ृत ज्ञान या 53] 
यथार्थ है--तब तक हमें यह कहने का' कोई अधिकार 
स्वप्न या अ्रमावस्था का विक्ृत ज्ञान झूठा है--अमपान 
मिथ्या है--अरम है । जाग्रत दह्या का ज्ञान हमें स्पष्ट एप 
बताता है कि हमारे इन्द्रिय-अ्त्यक्ष का विपय बाह्य पदाते है 
आध्यात्मिक या विचारमात्र न होकर भौतिक स्तणात ठावा॥' 
भेरे चक्षरिच्द्रिय-प्रत्यक्ष-का विपय, जिसे मैं गुलाब ““ 
आध्यात्मिक या विचारमात्र न होकर भौतिक स्वमाव वर्ष है. 
उसकी भौतिक रुप सत्ता न होती, तो में किसी भी जगह ि 
भी समय, किसी भी इंम्द्रिय से उसका प्रत्यक्ष कर लेता। नह, 
चलक्षुरिद्धिय की मर्यादाशों से सीमित न होता, “उस्ती आगरा है 
चद्दूरिग्द्रिय भी उसकी सीमाझों से मर्यादित ने होती। मी 
पदार्थ, विषयी और विपय, ज्ञाता भौर शेय--इन सारी समछ' 
का सतोपननक समाधान यही है कि जगव्‌ में एक हीं तय नह! 
अपितु अ्रतेक तत्व है । 





दूसरी बात यह है कि एक ही वस्तु अमेक व्यक्तियों के हैं 
का विपय बनती है । यदि उस वस्तु की स्वतन्त्र भौतिक रत्ता | 
है तो यह कैसे संभव हो सकता है ? उदाहरण के तौर प९, 7 
सामने एक मेज पड़ी हुई है। जिस समय में उस मेज को दे !ै 
उस समय मे गास बैठे हुए दो मित्र भी उसी मेज को देश 
है मपने पर महू भी निर्िचत हो रहा है कि जितनी हरी * 
सामने से है ठीक उतनी हो दूरी उनके सामसे से भी है; वर्योर्कि है 
लोग विलकुल सीधी पंक्ति में बैठे हुए हैं। रंग भी मम: हा! 
दिशाई दे रदा है । (प्रायः इसलिए कि रंग का कोई बाहय माऊँ 


भ 
$ 
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कि मेरी उससे भिन्न स्वतन्त्र सत्ता है। जिस प्रकार मेरी 
) शक्ति अपने ग्रस्तित्व के लिए फल की सत्ता पर निर्भर नहीं 
सी प्रकार फून की सत्ता भी अपने अ्रस्तित्व के लिए मुझ पर 
र नहीं है । इतना ही नहीं, अपितु किसी श्रन्य चैतन्य शक्ति, 
/ » विचारधारा या ग्राध्यात्मिक तत्त्व पर भी अवलम्बित नहीं 
5 वह अ्रपने झ्राप में सत्‌ है, जड़ रूप से सत्‌ है, भौतिक रूप से 
प्रत्‌ है, भ्राध्यात्मिक तत्त्व से भिन्न स्वतन्त्र रूप से सत्‌ है। उसकी 
प्तत्ता का आधार न कोई वैयक्तिक विचारधारा है, और न किसी 
प्रकार की सार्वभौम ज्ञानधारा या सार्वन्रिक श्राध्यात्मिक सत्ता है । 
बह स्वयं सत्‌ है, स्वयं यथार्थ है, स्वयं तत्त्व है। हाँ, यह ठीक है 
कि उसका किसी अन्य तत्त्व से सम्बन्ध हो सकता है, वह किसी 
ज्ञान के लिए जेय चन सकता है, किन्तु उसकी सत्ता या भ्रस्तित्व 
किप्ती पर निर्भर नहीं है। बह अपने कारणों से उत्पच्न होता है, 
भर ज्ञान अपने कारणों से उत्पन्न होता है। चेतन और जड़ में 
गेताज्षेय सम्बन्ध हो सकता है, उत्पाद्योत्पादक सम्बन्ध नहीं । 
... बाह्य भोतिक पदार्थों की सिद्धि के लिए यथार्थवादी अनेक 
हेतु उपस्थित करते हैं । उनमें प्रधान हेतु यह है कि यदि बाह्य 
पदार्थ न हो, तो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष (5080/07॥) नही हो सकता । 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के लिए यह श्रावश्यक है कि उस प्रत्यक्ष का कोई 
वाह्म कारण विद्यमान हो । बाह्य कारण के श्रभाव में यह व्यवस्था 
नहीं हो सकती कि श्रमुक इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का अ्रमुक विपय है। 
इद्धिय-प्रत्यक्ष उसी पदार्थ को अपना विपय बनाता है, जो उसकी 
सीमा के भीतर होता है। प्रत्येक इन्द्रिय की भिन्न-भिन्न योग्यता 
होतो है, भौर उसी योग्यता के अनुसार वह इन्द्रिय किसी पदार्थ को 
सपना विषय बनातो है । चक्षुरिन्द्रिय की अपनी सीमा है, प्लाणे- 
द्धिय की अपनी योग्यता है, रसनेन्द्रिय का अपना क्षेत्र है। इसी 
पकार दूसरों इन्द्रियों की भी अपनी-अपनी मर्यादाएँ है। बाह्य 
पदार्थ श्रमुक दूरी पर अमुक स्थिति में अमुक योग्यता वाला हो तो 
बह अपुक परिस्थिति में अमुक व्यक्ति की अमुक इन्द्रिय का अम्ुक 
मा तक विपय थन सकता हैं । इस प्रकार वाह्म पदार्थ की मर्या- 


फ्र्ष , 9, इन्‍्यों 
जिसका मुमे इंद्रिय-प्रत्यक्ष हो रहा है । यह इंद्रिय-प्रत्यक्ष शग 
क्योंकि मै उस प्रत्यक्ष का अनुभव कर रहा हूँ---झुके उसका संत 
हो रहा है ! एक आदर्शवादी की हृष्टि से पत्थर से लगा कर 58 
तक सब कुछ एक ही कोटि में है। जो ज्ञान का स्वभाव है? 
पत्थर का स्वभाव है । पत्थर ज्ञान से कोई भिन्न वस्तु नहीं है। रे 
एक अलग प्रइन है कि पत्थर, जो कि ज्ञान रूप है, मेरे ज्ञात तक # 
सीमित है, या उसका क्षेत्र सारा विश्व है । जहाँ तक उसके खडे 
का प्रइन है, वह ज्ञानसप है, चेतनारूप है, विधाररूप है! एें 
आध्यात्मिक धर्मों को छोड़कर उसके भीतर ऐसा कोई धर्म नहीं 
जिसे हम वास्तविक कह सके । यथार्थवादी इसका मिराकरण के 
हुए कहता है कि पत्थर भी ज्ञान है श्ौर मेरा तद्विषयक प्रत्यक्ष * 
ज्ञान है। ऐसी स्थिति में में उस पत्थर से दूसरे व्यक्ति का हि 
फोड़ सकता हूँ, किन्तु तद्धिययक अपने ज्ञान से नहीं, .ऐसा पर्यो! 
आदशेवादी इस प्रश्न का संतोपजनक उत्तर नहीं दे सदा 
यथार्थवादी स्पप्ट रूप से कहता है कि ज्ञान का स्वभाव झौर्‌ वाई 
पदार्थ का स्वभाव दोनों विलशुल भिन्न हैं ! दो ऐसे तत्व कि जिन 
स्वभाव स्वंथा भिन्न है, एक नहीं हो सकते। भौतिक तरवर्क 
स्वभाव भिन्न है, झ्राध्यात्मिक तत्व का स्वभाव भिन्न है। ऐसी द॥/ 
में दोनों एक नहीं हो सकते । ० 
इस सब हेंतुओं के झ्राधार पर यह्‌ कहना श्रनुचित नहीं *ि 
भौतिक पदार्थों की ज्ञान से भिन्न स्वतन्ध सत्ता हैं | जिम प्रता! 
आध्यात्मिक तत्त्व की सत्ता का कोई अन्य झ्राघार नहीं है, फिन्तु 4 
स्वयं सत्‌ है, ठीक उसी प्रकार जड़ था भोतिक तत्त्व भी गपरी/ 
सत्ता के लिए किसी दूसरे तत्व का मुंह नहीं ताकता। वहेँ रवः 
सत्‌ है, स्वतन्त्र है, अपने बल पर टिका हुआ है । सामान्य स्य 
यधार्थवाद का यही दृष्टिकोण है। यह मोतिक तत्त्व एक है पे 
अनेक है, उसका ज्ञान झोर पभात्मा के साथ क्या सम्बन्ध है, झनेई 
होने पर उतका पररपर वया सम्बन्ध है, झात्मा भौतिफ त्तरन है 
भिक्न एक स्वनन्प पदार्थ है या केबल उसी का परिणाम हैं, ईत्मार्िि, 


“हटा०» अनेक समस्याप्रों को सुलकाने के लिए यथार्थवादियों से भिन्न-भिर्क 
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“' है) लम्बाई-चौड़ाई भी सवको एक सरीखी दिखाई दे रही 
रे तक इत्यादि । इसका क्या कारण है ? इसका कारण यही 
पक हमारे सामने कोई ऐसी वस्तु अवश्य पडी हुई है, जो हमारे 
£न का विपय बन रही है। वह वस्तु हम सबसे भिन्न कोई स्वतंत्र 
दार्थ है। रसल के शब्दों में “यद्यपि विभिन्न व्यक्ति एक मेज को 
डी-सी विभिन्‍नता से देख सकते है, फिर भी जिस समय वे मेज 
में देखते हैं, प्राय: एक सरोखी चीज ही देखते हैं । इससे सहज ही 
से निर्णय पर पहुँचा जा सकता है कि सब व्यक्तियों के ज्ञान का 
वपय एक ही स्थिर पदार्थ है |” ' 


भौतिक पदार्थों की स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करने का दूसरा 
गरण यह है कि इस प्रकार की मान्यता के आधार पर गणित- 
ग़ास्त्र की प्रक्रिया शीघ्र ही समझ में श्रा सकती है। यदि बाह्य 
दार्थों की वास्तविक सत्ता न मानी जाय, तो गणित का कोई भी 
नैयम किसी स्थान पर लागू नहीं हो सकता। यह ठीक है कि गणित- 
गास्त्र की उत्तत्ति का आधार विचार-ब्यापार (00700#णाएंँ 
270९088) है है, किल्तु .विचारःव्यापार का आधार क्या है, यह सोचने 
7“ लेनी ही पड़ती है। विचार का 
धार पर चलता है। हमारा कोई 
जिसकी जड़ में ठोस वस्तु की सत्ता 

पना केवल कल्पना है, वास्तविक 

ल्पना' भी अपने आप में किसी-त- 

त्मिक तत्त्व के स्वरूप में इतना 

* हो ही नहीं सकते | श्रात्मा का 

ह जड़ रूपादि शुणों से युक्त है। 

: रहता है, जबकि भौतिक पदार्थ 

प्रौर वाह्यसत्ता का उपभोग करते 

ईस समय एक पत्थर पड़ा हुआा है, 
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नानार्थवाद, तत्त्व की संस्या को दो तक ही सीमित नहीं सर 
उसकी हृष्टि दो से आगे बढ़ती हुई असंख्य और ग्रनन्त तक # 
जाती है। वाद के ग्रीक दार्भनिक डेमोक्रिट्स आदि परमाणुतः 
(4६०88) नानार्थवाद के अन्तर्गत आते हैं। नानायंवादी रे 
तत्वों को अन्तिम सत्य मानते हैं । वे एक या दो तत्त्वों को मुस 
मानकर अनेक तत्वों को मुख्य भौर स्वतस्त्र मानते है। सभी है 
श्रपने आप में पूर्ण और स्वतन्त्र होते हैं। उन्हें भ्रपनों पूर्णता। 
सत्ता के लिए दूसरे तत्त्व पर निर्भर नही रहना पड़ता । ला 
नातार्थवादी तो था, किल्‍्तू भौतिकवाद का कट्टर विरोधी था। # 
उसे हम यथार्थवाद की दृष्टि से नानाथंवादी नहीं. कह सकते। है 
प्रनन्‍्त मोनाड (्रा७ तै०ा॥त8) आध्यात्मिक प्रति हें 
अतः हम उसे झाध्यात्मिक नानार्थवादी कह सकते हैं। भा, 
परम्परा में चार्वाक, जैन, हीनयान वीद्ध, वैशेषिक, नैगायिक हि 
दार्शनिक विचारधाराएँ नानार्थवादी कही जा सकती हैं। 


इस प्रकार संक्षेप में यथार्थवाद के तीनों दृष्टिकोणों को मम 
लेने के वाद भारतीय यथार्थवादी विचारधारा को जरा अधिक 
करने का प्रयत्न करते है । 

मीमांसा के श्रनुसार ज्ञान और ज्ञेय भिन्न-भिन्न तत्त्व हैं ।. * 
के अ्रभाव में ज्ञान उत्पन्न हो नहीं हो सकता। यंह शेय फे ? 
इन्द्रिय के साथ सम्बद्ध होता है, तभो ज्ञान उत्पन्न होता है| #? 
कर और कुमारिल दोनों श्राचार्यों ने ज्ञान और शेय के इस से 
को मात्रा है श्रौर भ्रपनी-प्रपनी कृतियों में इस सिद्धान्त का 
समर्थन किया है । नर 

सांस्य दर्शन स्पष्टटप से दो तत्त्व मानता हैं। ये दीर्यों मेँ 
अपने झाप में सत्‌ है । ये तत्त्व हैँ--पुरप झौर प्रकृति । दोनों शार 
है और एक दूसरे से स्वतन्त्र हैं) पुरुष की सत्ता प्रकृति पर निरे 








>+दिष्यजातियुरोष्विश्यितंयोयोस्पा सा प्रत्यक्षा अतीति: है 
ह ->प्रफररपंतलिता, 4 
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प्रकोणों का ग्राश्नय लिया हैं। श्रव हम इन दृष्टिकोशों को सम- 
ने का प्रयत्त करते हुए इस प्रकरण को समाप्त करेंगे । 
थार्थवादी विचारधाराएँ : 
५ , सीमान्य रूप से यथार्थवाद के तीन भेद है--(१) जड़ाहँ तवाद 
२) दंतवाद (३) नानार्थवाद । जड़ादँत्तवाद केवल एक तत्त्व 
'बीकार करता है । वही तत्त्व जमत्‌ का मुख्य कारण है। चैतन्य 
दि अन्य जितने भी तथाकथित तत्त्व हैं, उसी तत्त्व का रूपान्तर 
'न्र हैँ । प्रारंभिक ग्रीक दार्णनिक थेलिस, एना क्सिमेनेस, हेराविलटस 
'क ही तत्त्व में विश्वास करते थे। थेलिस केवल अप्‌ तत्व को 
वैधान मानता था| उसकी हृष्टि में अन्य सारे पदार्थ उसी के रूपा- 
तर मात्र थे। एनाविसमेनेस ने वायु को प्रधान तत्त्व माना । इसी 
प्रकार हेराबिसट्स की दृष्टि में तेज ही सब कुछ था । आत्मा भी 
पैज का ही एक रूप है, ऐसा उसका हृढ़ विश्वास था। एनाविस- 
वानडर ने सामान्य जड़मात्र स्वीकार किया। उसने उस सामान्य 
तेत्व को विशेष नाम नदेकर जड़ या भूतसामान्य के रूप में 
ही रखा । 
.__ द्वतवाद इस सिद्धान्त को न मानकर कुछ भ्रागे बढ़ता है भौर 
जड़ तत्त्व के साथ एक चेतन तत्त्व भी जोड़ देता है । उसकी हृष्टि में 
जगत में दो मुख्य तत्व होते हैँं--एक जड़ और दूसरा चैतन्य 
जितने भौतिक पदार्थ हैं, सभी जड़ तत्त्व के श्रन्तगंत भरा जाते है । 
जितना आ्राध्यात्मिक तत्त्व है, सारा चैतन्य के अन्दर झाजाता है ॥ 
ग्रीक दाशनिक एनावर्सगोरस ने जड़ तत्त्व के साथ-ही-साथ आत्म- 
तत्व भी स्वीकृत किया जिसे उसने (]ए008) नूस कहा है। गति 
और परिवर्तन का मुख्य कारण यही नूस है, ऐसा उसने प्रतिपादित 
किया है। एम्पिडोकल्स के विपय में थोड़ा सा मतभेद है, फिर भी 
यह निदिचत है कि उसने राग और हप (,07० श॥0 प०६७) 
गामक तत्त्व की सत्ता स्वीकृत की । एरिस्टोटल को भी हूं तवादी 
हैहे सकते हैं । मध्यकालीन दार्शनिक धारा तो हँतवाद के जल से 
प्रवाहित होती है। भारतीय दर्शन में सांख्य, मीमांसा दूँ तवाद 
पक्के समर्थक हैं। 
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होनयान वथीद्ध विचारबारा के दो भेद हैं-वैभाषिक 
सीत्रान्तिक । बैभाषिक सर्वास्तिवादी हैं । 'सर्वास्तिवादी को मर! 
सेब कुछ है-इस सिद्धान्त को मानने वाला । यहाँ पर सब दुए/ 
त'त्र्य जड़ और चंतन्य से है। आान्तरिक और वाह्य दोगोंदः 
शान और जड़ रूप से सत्‌ हैं। ये नित्य न होकर प्रनित्म हैं, दर 
स्थायी न होते हुए क्षशिक हैं । सौन्नान्तिक भी यही मानता है! 
ज्ञान और जड़ पदार्थ दोनों ही क्षशिक हैं। वैभाषिक और सो$ 
स्तिक में मुख्य भेद यह है कि वैभाषिक वाह्म श्र्थ का सीया फा! 
मान लेता है, जबकि सौवान्तिक की मान्यता के अनुसार शी 
श्राकार से बाह्य श्र्थ का अनुमान लगाया जाता है। भ्र्थ हे ४ 
सार ज्ञान में श्राकार आता है और उमर पग्राकार से ्र्य का ९ 
होता है । अर्थ का ज्ञान सीधा अर्थ से नहीं होता, अपितु वदाश 
बुद्धि से होता है। दूसरे शब्दों में कहा जाय तो वैभागिक ६ 
मान्यता के अनुसार ज्ञान, बुद्धि या चेतना निराकार है, गेए 
सौनच्रान्तिक उसे साकार मानता है । जैसा पदार्थ होता है वैगाएँ 
बुद्धि में ग्राकार श्रा जाता है। उसो श्राकार से हमें बाह्य पदार्थ 
श्राकार का ज्ञान होता हूँ । बैभापिक की धारणा के झनुसार वा 
पदार्थ का सीधा प्रत्यक्ष होता है । सौत्राग्तिक के मतानुत्तार ई 
पदार्थ का सीधा प्रत्यक्ष न होफर बुद्धि के आकार के द्वारा उ्ों 
ज्ञान होता है। बैभापिक का पदार्थन्ान प्रत्यक्ष (70०) 
ग्रौर सौजाग्तिक का पदार्थजञान परोक्ष (तता-ह6)--रैसा भी 
जा गकता है। तालय॑ यह है कि बैभापिक झीर सौतारितिक दी 
ही वाह्य श्र्थ की स्वतत्र सत्ता में विदवास रखते हैं, जो मि यर्मीर 
बाद के लिए ग्रावश्यक 


चावकि पूर्ण रूप से जड़वादी है। बह चेतना या ग्रात्मा ना 
भिन्न तत्त्व नहीं मानता । जिसे हम लोग झात्मा तहते हैं वह 
में जड़े से भिन्न तत्त्व नहीं है अपितु उसी का रूपालर है। |. 
चार भूतों की ही 'रचता है । ये सार भूत ग्रन्तिग सत्य हैं । 
पतिरिक्त भ्न्य कोई स्वतन्त्र नत्त्य या सन्‍्य नहीं है । ये तार 
प्रृद्यी, अपू, सेज और वायु । इस चार भूतों का इन विशिष्द में 
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रहीं है, और प्रकृति की सत्ता पुरुष से भिन्न है | पुरुष न तो वास्तव 
प बद्ध होता है, न मुक्त । संसार का जितना भी प्रपंच श्रौर खेल 
न्‍, सब भरकृति की ही माया है। पुरुष तो एक द्रष्टामात्र है, जो 
प़रयाप सव कुछ देखा करता है। वह ने तो कुछ करता है, न 
उस्तव में कुछ भोगता है। प्रकृति जड़ है और पुरुष चित्‌ है। 
क्वति से महत्‌, महत्‌ से अहंकार, भ्रहंकार से दस इन्द्रियाँ, मन और 
चि तम्मात्राएँ, ये प्तोनह श्रीर इन सोलह में से पाँच तन्मात्राओ्ों से 
चि७भूत, इस प्रकार एक ही प्रकृति से सारे संसार की उत्पत्ति 
ग़ती है । 

रामानुज भी चित्‌ त्तत्त्शौर जड़ तत्त्व दोनों को स्वतस्त्र 
ग़नता है। चित्‌ ज्ञान का आश्षय है। ज्ञान और चित दोनों का 
शश्वत्त सम्बन्ध है। जड़ तत्त्व तीन भागों में विभक्त हे-- 
हला बहू, जिसमें केवल सत्त्व है। दूसरा वह, जिसमें तीनों 
[ए-सत्व, रजस्‌ श्रौर तमस्‌ हैं। तीसरा वह, जिसमें एक भी 
ण नहीं है। यह तत्त्व नित्य है, ज्ञान से भिन्न है और चित्‌ से 
खतन्त्र॒ है। यह परिवर्तनशोल है । यद्यपि रामानुज विशिष्टाद्न॑त 
दी है, किन्तु वह यह कभी नहीं मानता कि जड़ और चित्‌ किसी 
समय बहा में मिलकर एक रूप हो जाएँगे। दोनों तत्त्व हमेशा 
जेतेन्त्र रूप से जगतु में रहेंगे। इस दृष्टि से दोनों तत्त्वों का भ्राधार 
हा भले ही हो, किन्तु दोनों कभी भी एक रूप न होंगे। अतः 
गमानुज को यथार्थवादी कहना उचित ही है । 
विषय मध्व तो स्पष्ट रूप से दतबादी है। वह रामानुज की तरह 
>गप्दाह त में विश्वास नहीं रखता। उसकी दृष्टि में जड झौर चित्‌ 
रीनों सर्वथा स्वत्त्र एवं भिन्न-भिन्न तत्त्व हैं। उनका कोई सामान्य 
गधार नहीं है। वे अपने आप में पूर्ण स्वतस्त्र एवं सतु हैं। वे ब्रह्म 
7 अन्य किसी भी तत्त्व के गुण नहीं हैं अपितु स्वयं द्रव्य हैं । 
. याय और वैशेपिक पक्के यथार्थवादी हैं, इसमें तनिक भो 
मिध नहीं। वैशेषिक दर्क्षतर द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
मिवाय और अ्रभाव-इस प्रकार सात पदार्थों को यथार्थ मानता 
ई । नेयायिक लोग प्रमाण प्रमेय आदि सोलह पदार्थ मानते हैं । 
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पदार्थ, श्र्थ आदि दछाब्दों का प्राय: एक ही प्र्थ में प्रयोग हुए 
आग्रागमों में 'सत का प्रयोग बहुत कम है | वहाँ प्रायः 
दब्द का ही प्रयोग है भर द्रव्य को ही तत्त्व कहा गया है। 

भगवती सूत्र में महावीर और गोतम के बीच एक मंवाद 
गौतम महावीर से पूछते हैं-भगवन्‌ ! यह लोक वया है 7 बला 
उत्तर देते हैं-'गौतम ! यह लोक पचास्तिकाय रूप है। ५७ 
ये हँ-धर्मास्तिकाय, अ्रधर्मास्तिकाय, श्राकाशास्तिकाय, जीवाशिः 
श्रौर पुदगलास्तिकाय' । यहाँ पर काल की स्वतस्त्र रूप से गए 
नहीं की गई है । कई स्थानों पर काल को स्वतंन्थे हप से 
गया है ।' कहीं कही पर काल के स्थान में श्रद्धासमय पक्दकी। 
प्रयोग हुआ है । इस प्रकार काल को मिला देने से कुल था द् 
जाते हैं। प्रत्येक द्रव्य जीव और अ्रजीव के विश्लेपगश से वनतें है 
जीवद्रव्यको जीवास्ति काय कहा गया। अजीवद्रव्य के पांच 
किए गए--धर्मास्तिकाय, . श्रधर्मास्तिकाय, आाकाशास्तितीं 
पुदृंगलास्तिकाय और काल (श्रद्धासमय) 


जीव की भिन्न-भिन्न वृत्तियों के अनुसार उसकी, भिन्न 
अवस्थाएँ होती हैं श्रौर उन्हीं भ्रवस्थाश्ों के आधार पर. ते 
के नवभेद किये गये हैं। इन अवस्थाओं में अजीब का भी है 
रहता है। नव मेद ये हैं--जीव, पभ्रजीव, श्राश्नव, बंध, 
पुण्य, संवर, निर्जया और मोक्ष । उन नव भेदों में छुछ ई 
की अपनी अवस्थाएं हैं, कुछ अजीब को -भपनी अवम्था॥ 
व झुछ दोनों की मिश्रित श्रवस्थाएँ हैं। इस प्रकार जेने.4: 
विभिन्न इृष्टिकोणों से विभिन्न तत्व मानता है। इतना 
भी यह निश्चित है कि उसका हृ्टिकोश पूर्ण रूग से ययायेंवा 
है। बह चेतन और प्रचेतन दोनों तत्वों झो गधार्थ मानता: 
इन्ही तत्वों फो जीव भधोर चजीब कहा गया है । ; 





जे 


भंन, जीवन और जगत्‌ ध्र३ 


सात्मोत्पत्ति का कारण है। यद्यपि उन चारों तत्वों में भिन्न-भिन्न रूप 
' चेतना नहीं है, तथापि जिस समय ये चारों तत्त्व एक विशिष्ट रूप 
रे एकत्र होते हैं उस समय उनसे चेतना उत्पन्न हो जाती है । इस 
मकार चेतना भूत से भिन्न नहीं है, अपितु भौतिक है । चार्वाक दर्शन 
;ग यह पक्का विश्वास है कि दुनियाँ मे ऐसी कोई चीज नहीं है, जो 
- भूत हो न भोतिक हो । प्रत्येक पदार्थ या तो भूत है या भौतिक 
“है। जो ने तो भूत है न भौतिक ही है चह केवल श्रसत्‌ है-अभाव 
है । चार्बाक की इस मान्यता बे दृष्टि में रखते हुए हम उसे जड़ा- 
४ तबादी कह सकते हैँ किन्तु यह जड़ाद्व॑त ग्रीक दार्णनिक थेलिस, 
:एनाक्ममेनेस, हेराक्लिट्स आदि के ढंग का न होकर नानार्थवाद 
के ढंग का है । उसे, चतुभू'तवादी या चतुभू तजड़ादँ तवादी कहना 
भी भ्रनुचित नहीं है । 
'जन वर्शन का यथार्थवाद : 
... साथारणतया जैन दर्शन दो तत्त्व मानता है-जीव और झ्जीव। 
जीव तत्त्त का प्र्थ है वंह तत्त्व जिसमें चेतना है, ज्ञान है, उपयोग 
है| चेतना, ज्ञान और उपयोग प्राय: एक ही श्रर्थ के घाचक हैं । 
अजीब तत्व अ्रचेतन है-जड़ है ) इन दो तत्त्वों के श्राघार पर ही 
(पंच, छ: या नव तत्त्व बनते हैं । सुख्य रूप से दो ही तत्त्व हैं, किन्तु 
बने दोनों तत्त्वों के विब्लेपण या अवस्थाविशेष से भिन्न-भिन्न 
, पेध्यक तर्थों की रचना व बोध होता है। अनुयोगद्वार (सूत्र 
, १२३) में कहा गया है--'अविसेसिए दब्वे, विसेसिए जीवदब्बे 
अजीवदब्बे या अर्थात्‌ सामान्यरूप से द्रव्यद्रव्य रूप से एक है, 
' विशेषरूष से द्वव्य जीव द्रव्य और अजीव द्रव्य रूप से दो हैं। यह 
विभाजन अपेक्षाकृत है । केवल द्रव्य फी दृष्टि से देखा जाय वो 
_ऐैक ही तत्व होगा और बह होगा द्रव्यसामान्य | यह द्रव्य 
पामान्य चेदन्त या चार्वाक की त्तरह केवल चेतन या केवल 
आई नहीं है, अपितु उसके भीतर जड़ और चेतन दोनों श्ाते 
है और दोनों ही यथार्थ है.। इसीलिए विशेपरूप से द्रव्य के दो भेद 
किए गए है-जीवद्रव्य भौर अ्रजीवद्रव्य। यहाँ पर इस बात का 
वेशेप ध्यान रखना चाहिए कि जैन दर्शन में तत्त्व, द्रव्य, सत्‌, 





१3०३७-4७-ग०-२७-७७-३७०-१७-७७-३३७०-६--३७--७७ के. ७--०५4७--३७-०३....२७-२७--३७--२७--२३--२७-२७-३--५७५--२७-२७-२७७--- ३4-२4 ७-७, म-2३--२--२)-मक--बकतप-ब 
जनदर्शन और उसका श्राधार 
जन धर्म था जैन दर्शन 

भारतोय प्रिचार-प्रधाह फो दो धाराएँ 
ग्राह्मण-संस्कृति 

धमरा शब्द का प्र्य 

जन परम्परा का महत्त्व 

ज्ञन दर्शन का भ्राधार 

श्रागम सुण 

भ्रागर्मों का बर्गोकरण 

झागमों पर टीकाएं 

दिगम्वर झ्लागम 

स्थानफवासी प्रागमप्रन्य 

ब्रागमप्रामाण्य फा सार 

झ्रागमयुग फा भ्रन्त 

शादि"*** +०४९५४५१७०७ 
अनेकान्तस्थापना-पुग 

सिद्धसेन भादि झ्ाचार्य 


द्द्द है £  ईख 


भर दूसरी झोर बुद्धि एवं तकं-शक्ति के संतोष के लिए विश 
विकास होता है । श्रद्धालु व्यक्तियों की सन्तुष्टि के लिए घाचारः 


सहायक होता है, तथा चिन्तनशील व्यक्तियों करी ठृष्तिई!) 
विचार-परम्परा का पूर्ण सहयोग मिलता है । ! 


जैन धर्म यथा ज॑न दशंन : 


वौद्ध परम्परा में हीनयान और महायान के रूप में झाचार ५ 
विचार की दो धाराएँ मिलती हैं। होनयान मुह्यरूत से प्राषाए 
पर भार देता है। महायान का विदारपक्ष पर भ्रधिएं भार 
बौद्ध दर्शन में प्राण डालने का कार्य यदि किसी में शिया 
महायान परम्परा ने ही। यून्यवाद-माध्यमिक तथा गौ 
विज्ञानाद तवाद ने बौद्ध-विच्चारघारा को इतना हंठ़ू एवं पृष्ठ 
दिया कि आज भी दर्शन जगत्‌ उसका लोहा मानता है। पूर्वा₹ 
श्रौर उत्तरमीमांसा के नाम से वेदान्त में भी यहा हुंआा।. 
विद्वानों का यहूं विद्वास हैं कि मीमांसा भौर बेदास्त पर 
मान्यता के दो बाज हैं। एक बाजू पूर्वमीमांसा (प्रवतित 
मीर्मासा) है और दूसरा बाजू उत्तरमीमांसा (वेद्धल्ल) है। ' 
मीमांसा आचार पश् है एवं उत्त रमीमांसा विचार पक्ष है। मेर्म 
सूत्र शौर वेदान्तमूश्न एक ही ग्रन्य के दो विभाग है--हीं ४ 
है । झाचारपक्ष की स्थापना ,मीमांसासूत्र का विषय है।* 
वेदान्तमूम बय प्रयोजन विचार पक्ष की सिद्धि है। सांस्ये गौर' 
भी विचार और आचार वा प्रतिनिधित्व करते हैं । सांत्य का 
प्रयोजन तत्त्वनिर्णव है । योग का मुर्य ध्येप सित्तवृत्ति का दि 
है---बोगश्सिलवृत्ति-मिरोधः" । इसी प्रकार जैन परम्परा भी 
भौर विचार के भेद से दो भागों में विभाजित की जा गरात 
यद्यपि इस प्रकार फे दो भेद्ों का स्पष्ट उल्लेख इंग परग्परों में 
मिलता, तथावि यह निश्चित्त है कि प्राचार प्रौर वियार 77 
घाराएँ इसमें बराबर प्रवाहित होती रहो है। झ्रानार के गार 
गहिमा का जितना विकास जैन परम्परा में हुफ्रा है, उतना भार 
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, जैन परम्परा दर्शन के अ्रन्तर्गतत श्राती है या उसका समावेश 
पं के भ्रन्दर होता है ? यह हम जानते हैं कि दर्णन तक॑ और हेलु- 
गद पर अवलम्बित है, जब कि धर्म का आधार मुख्य रूप से श्रद्धा 
[। श्रद्धा और तक॑ दोनों का श्राथय मानव है, तथापि इन दोनों में 
काश और अन्धकार-जितना ग्रन्तर है ) श्रद्धा जिस बात को सर्वथा 
धत्य मानती है, तक उसी बात को फुक से उड़ा देता है। श्रद्धा के 
लिए जो सर्वस्व है, तर्क की दृष्टि में उसीका सर्वथा भ्रभाव हो सकता 
है। जो वस्तु श्रद्धा के लिए आाकाश-कुसुमवतत्‌ होती है, हेतु उसी के 
प्रीछ्े श्रपती पूरी शक्ति लगा देता है। ऐसी स्थिति में क्या यह संभव 
है कि एक ही परम्परा धर्म और दर्शन दोनों हो सके ? भारतीय 
विचारधारा तो यही बताती है कि दर्शत भर घर्मे साथ-साथ चल 
सकते हैँ । श्रद्धा ओर तर्क के सहानवस्थात्‌ रूप विरोध को भारतीय 
'रम्परा आचार और विचार के विभाजन से शान्त करती है। 
अिस्पेक परम्परा दो हृष्टियों से अपना विकास करती है! एक ओर 
[शिचार की दिशा में उसकी गति या स्थिति का निर्माण हीता है, 





तो कभी नवीनता का घिशेप आदर हुआ। दोनों एक दूं 
प्रभावित भी होते रहे, और वह प्रभाव काफी स्थायी भी होता यू 
विविधताओओं के वैसे तो अनेक रूप रहे हैं, किन्तु ये सारी विविषक 
दो रूपी में वाँंटी जा सकती हैं :--एक वैदिक परम्परा ओर है 
अवेदिक परम्परा। ये दोनों परम्पराएँ क्रमणः ब्राह्मग-परणरद 
श्रमणा-परम्परा के नाम से प्रसिद्ध हैं। आाहाण-परम्परा पहि 
प्राचीन है या श्रमण-परम्परा ? इस प्रइन का सम्तोपप्रद उत्तर 
जरा कठिन है । ई 

ब्राह्मण-परम्परा का प्रानीनतम उपलब्ध झाधार बैदिक गा 
है । वेदों से अधिक प्राचीन साहित्य दुनिया के फिसी भी भा।। 
उपलब्ध नहीं है दुनिया की कोर्ट भी दूसरी संरक्षति इसने प्रात 
साहित्य का दावा नहीं कर सकती । यह एक ऐतिहासिक सह रै 
इसी सत्य के आधार पर ब्राह्मण-संस्कृति का यह दावा है हि? 
दुनिया की प्रानीनतम संस्क्रति है 

दूसरी श्रोर श्रमण-संस्कृति के उपासक यह दांया करते है। 
श्रमश-संस्क्रति किसी भी दृष्टि से वैदिक संहक्रति से कम आद 
नही है । औपनिपदिक साहित्य, जो कि बेदों (संहिता-मंश्रभाए) 
बाद का साहित्य है, श्रमण-परम्पा से पूर्णाम्ष से प्रभावित 
वैदिक मान्यताप्रों का उपनिषद्‌ के तत्वज्ञान से बहुत विशेष ३ 
जो ब्राधार गौर विनार वैदिक भाग में उपलब्ध हांते हैं. # 
भिन्न साभार-विनार उपनिषदों में मिलते हैं। यह वह ४ 
उपनिषद्‌ ब्राद्मगम-यरस्परा द्वारा मान्य है, किनसु इस मह 
सही कि ये श्रमण-परम्परा के प्रभाव में सर्वया प्रछुने है। वार्शं 
में उपतियदु का निर्माण करने बाले ऋषियों ने बैदिक मास्थाः 
के प्रति एक प्रकार का छिपा' विद्रोह किया घोर उस विद्मोंईू मै 
अ्प्गान्‍परम्यरा का मुग्य ह्ाप खा 

याद्वारा-परग्परा कया यह दावा कि यहू भारत की था विरा 
सबसे पुरानी सम्फति है, डीक नहीं । उसी प्रकार खमगानवसार 

गी महू धारणा छवि उच्ती के प्रभाव से उपतिपदों के ऋधधियों न्‍ 

हृष्टि में प्रास्मात परिवर्तन झुप़ा, सिथ्या हँ। ये दोनी था 








क 
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एम्परा की किसी अन्य धारा में शायद ही हुआ, अथवा यों कहिए 
' नही हुआ । यह जैन परम्परा के लिए गोरव का विपय है । 
चार की दृष्टि से अनेकास्तवाद का जो समर्थन जैन दर्शन के 
हित्प में मिलता है, उसका शततांश भी श्रन्य दर्जनों में नहीं मिलता; 
थपि प्राय: सभी दर्शन किसी न किसी रूप में अनेकाग्तवाद का 
मर्थन करते हैं। अनेकान्तवाद के श्राधार पर फलित होने वाले 
#ग्य अनेक विपयों पर जैनाचार्यों ने प्रत्तिभायुक्त ग्रन्थ लिखे हे, जिनका 
(यावसर परिचय दिया जायगा । इतना ही नही अ्रपितु कई बातें 
दर्शन में ऐसी भी हैं, जो श्राधुनिक विज्ञान की हृष्टिसे भी 
बार्य है। यद्यपि वैज्ञानिक पद्धति से जनाचार्य किसी प्रकार के 
ग़विष्कारात्मक प्रयोग न कर सके, किन्तु उनकी दृष्टि इतनो सूक्ष्म 
या ग्र्धग्राही थी कि उनकी श्रमेक बातें श्राज भी विज्ञान की कसौटी 
र कसी जा सकती है। शब्द, श्रणु, अन्धकारादि विषयक प्रनेक 
रसी मान्यताएँ हैं, जो श्राज की वैज्ञानिक हृष्टि से विरुद्ध नहीं हैं । 
है एक अलग प्रइन है कि वैज्ञानिक सत्य कहाँ तक ठीक है ? तात्पर्य 
हू हैं कि जैनपरम्परा धर्म श्रौर दर्शन दोनों का मिला-जुला रूप है। 
रन की कुछ मान्यताएँ विज्ञान की हृष्टि से भी ठीक है। आचार 
५ भ्रहिंसा और विचार में अनेकान्तवाद का प्रतिनिधित्व करने वाली 
गन परम्परा धर्म श्रौर दर्भन दोनों को अ्रपने श्रंक में छिपाए हुए 
९ | अम्तु, धर्म की दृष्टि से वह जैन धर्म है। दर्शन की दृष्टि से वह्‌ 
गन दर्शन है । 
भारतीय विचार-प्रवाह की दो धाराएं : 

भारतीय संस्कृति अनेक प्रकार के विचारों का ऐतिहासिक 
विकास है। इस संस्कृति में न जाने कितनी धाराएँ प्रवाहित होती 
रही हैं। श्रनेकता में एकता और एकता में अनेकता--यही हमारी 
पैस्कृति की प्राचीन परम्परा है । यहाँ पर अनेक प्रकार की विचार- 
आराएं वहीं। प्राचीनता और नथीनता का संघर्ष बराबर होता 
हा। इस संघर्ष में नवीनता पनपत्ती रही, किन्तु प्राचीनता सर्वथा 
नेट्ट न हो सकी । नवीनता और प्राचीनता दोनों का ही यथोचित 
पम्मान होता रहा ) किसी समय प्राचीनता को विज्येप सम्मान मिला 
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उठ जाता अथवा नीचे नहीं गिर जाता, तब तक .वहू इन हैंड 
धाराओं में प्रवाहित होता ही रहता है| ब्राह्मण संस्कृति गा ईक् 
संस्कृति दोनों धाराशों में से एक धारा की प्रतीक है| श्रर्न 
संस्कृति या संत-संस्कृति दूसरी घारा पर अधिक भार देती! 
एफ समय ऐसा आता है जिस समय पहलो घारा का मानव मरे 
पर अ्रधिक प्रभाव रहता है। दूसरा समय ऐसा होता है, जब हू 
घारा का विशेष प्रभाव होता है। यह परम्परा न कभी शा 
हुई है श्रौर न कभी रामाप्त होगी । यह प्रवाह भनादि है, भव 
है । दोनों घाराएँ इस प्रवाह में रही हैं. आज भी हैं भौर प्रागेर 
रहेंगी । उन पर न काल का विशेष प्रभाव है, से विकांस डा; 
कोई पास असर है । काल और विकास उन्ही के दो रुप है। ! 
ब्राह्मण संस्कृति : 2० "२2. 

ब्राह्मण झौर श्रमण परम्पराग्रों मे उतना ही. प्रनार है, जि! 
भोग झौर त्याग, हिसा श्रौर अहिसा, धोपरण और पोपण। सा 
और प्रकाश में अन्तर है । एक घारा मानव-जीवन के वाद्य रद 
का पोपग्य करती है तो दूसरी घारा मनुप्य के भात्मिक दिए 
को बल प्रदान करती है। एक का भ्राघार वैयम्य है तो दूधरी ४ 
ग्राधार साम्य है । इस प्रकार ब्राह्मण और श्रमंगणा परस्पदा 
बैपम्य एवं साम्यमूलक इतना अधिक विरोध है कि महाभा८/र 
पतंजलि से अहि-मकुल एवं गोन्ब्याप्र जैसे शाइय्त विरोध इए 
उदाहरखों में ब्राह्मण-श्रमण को भी स्थान दिया। मिम परी 
भह्दि गौर नदुस, गौ झौर व्याप्र में जन्मजात बिरोध है, ठींग | 
प्रार ब्राद्मगग घोर श्रमण में स्वाभाविक विरोध है ।' भार! 
ऐमसन्द्र भी प्रपने ग्रन्थ में इसी बात का समर्थन करते है। !' 
उद्नहरणों को उपस्थित करने का श्र्व यट नहीं हि ब्राद्मग हे 
खमरा, समाज में एक साथ नहीं रह सझते । इसको अ्भिप्राय 4 
इगना ही है कि जायस के ये दो पद एक दूसरे के विरोसी है 


१०८महाभागय २, ४ है ॥॒ ' 
सज-मिद्टटैव ३, १. रैशर 


तन्दर्शन गौर उप्तका ग्राधार ७१ 





असलिए मिध्या हैं कि इनका आधार मात्र ऐतिहासिक प्रष्ठभूमि है। 
छू सहस्त॒ वर्षों के उपलब्ध साहित्य को देखकर, केवल उसी पर से 
कसी अन्तिम निर्णय पर पहुँच जाना, सबसे बड़ी ऐतिहासिक भूल 
:£। कौन धारा प्राचीन है, इसका जब हम निर्णय करते हैं, तो 
पसका बर्थ होता है--कौन सबसे प्राचीन है। जहाँ पर सबसे 
सीचीनता का प्रश्न श्राता है, वहां पर ऐतिहासिक दृष्टि कभी सफल 
ही होती, व्योंकि वह स्वयं प्रधूरी है। जब तक वह अपने-प्रापको 
(एन बनाये, उसका निर्णय हमेशा अधूरा रहेगा-सापेक्ष रहेगा- 
;मित रहेगा । अपनी मर्यादा का उल्लंघन किए विना उसका जो 
गेणंय होगा, वहू संम्भवतः सत्य हो सकता है। इतिहास का 
आधार बाह्य सामग्री है । जितनी सामग्री उपलब्ध होगी, उतने ही 
#रिमाण में उसका निर्मेय सत्य या अ्रसत्य होगा । वर्तमान समय 
का इतिहास इस बात' का दावा नही कर सकता कि उसकी सामग्री 
गण है, वयोंकि जहाँ पूर्णता है वहाँ मतभेद नहीं हो सकता और 
जहाँ मतमेद नहीं हैं वहाँ इतिहास स्वयं समाप्त हो जाता है | बात 
हि है कि जहाँ मतभेद नही है वहाँ सब कुछ एक है, शोर जहाँ 
'र्वस्प है वहाँ पूर्णता है--वहाँ न भूत है, न वर्तमान है, ने 
,मेविष्य है। 





०, सत्य यह है कि अपने-ग्राप में दोनों विचारधाराएँ श्रनादि 
।०। नतो वब्राह्मणा-परम्परा अधिक प्राचीन हैं और न श्रमण- 
/ तपरा। दोनों सदेव साथ-साथ चली हैं और साथ-साथ चलती 
;हैंगी । ये दोनों परम्पराएँ ऐतिहासिक परम्पराएँ नही हैं, अपितु 
( गव-जीवन की दो धाराएँ हैं । इन दोनों धाराझ्रों का श्राधार दो 
“मम्प्रदाय-विशेष नही है, श्रपितु सम्पुर्णा मानवजाति हूँ। मानव 

पियें इन दो धाराप्रों का स्रोत है । दूसरे शब्दों में ये दोनों घाराएँ 

अ विज्ञानिक सत्य पर अवलम्वित है । मानव का स्वाभाविक प्रवाह 
ही ऐसा है कि वह इन दोनों धाराप्रों में प्रवाहित होता हैँ । कभी 
; है एक घारा को अधिक महत्त्व देता है तो कभी दूसरी को। 
(आने! से दोनों घाराएं उसमें हमेशा मौजूद रहती है। जब तक 
, के वह मानवता के स्तर पर रहता है, उससे सर्वथा ऊपर नही 
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रद्या है। यह ग्रादर्श मनुष्य वी स्थार्थ-पूर्ति का सबसे बड़ा एप 
है। यह आ्राघार कृत्रिम नही, अपितु स्वाभाविक है | एगी गाड 
माल्य-न्याय-मत्य्य-गलागल (],6टां0 ण वी) है! नर 
गतिविधि में इस न्याय का सबसे अधिक भाग हँ-सबस देश है 
है । हमारी साथारख प्रवृत्तियों का यही आधार है। हमारे 
वृत्ति वर्ग-सभप को उत्पन्न करती है! इसी बृत्ति मे कारण कर।| 
में वैपम्य पैदा होता हैँ । यही भावना उच्च और नीच, छोद्य ५) 
बढ़ा, श्रेप्ठ श्नौर मनिकृप्ट, स्पृश्य भौर शभस्पृश्य, सेवक झौर सा 
शोपक भौर शोपित वर्गो के प्रति उत्तरदायी है । 
श्रमण संस्क्रति 
यह धारा मावव के उन युणों का प्रतिनिधित्व करो है. 3! 
उसके वंयक्तिक स्वार्थ से भिन्न है। दूसरे शब्दों में श्गणन्पत्त 
साम्य पर प्रतिष्ठित है। यह साम्य सुस्य रुप से तीन बातों में 5 
जा सकता है :-(१) समाज विपयक (२) साध्य मिपयक (३) है 
जगव्‌ के श्रति हृप्टि विषयक! । समाज-विपयक साम्य को ए्ेरे 
समाज में किसी एक वर्ण का जन्मसिद्ध श्रेष्ठत्य या कनिक्ा 
मास कर गुणकत एय कर्मशत श्रेप्ठत्य या फनिप्ठ्य माने! 
श्रमण-्यस्कृति, समाज-रचना एवं घर्म-विषपयक प्रध्िकार मे! हे 
से जन्मसिद्ध बर्णे भर सिगमेद को महत््व न देकर व्यक्ति द्वारा गए! 
: चरित कर्म झीर गृरय के श्राघार पर ही समाज-रखना करती 
उमकी हृष्टि में जन्म का उतना महत्व नहीं है, जितना हि पथ 
ओर युग फा । मागवनन्‍्रमाज का रहो झाधार व्यक्ति 
एवं कर्म है, न कि जन्मसिद्ध तथानखित अं प्ठत्य ।मेंवल हे! ५ 
फोई' खरे प्ठ या हीन नही द्ोता । हीनता घोर श्र प्ठवा की बारतार 
प्राघार स्वत करे हैं । साध्य विधयक साम्य वा प्रये टू 88 
गत छुक सरीसा रप। श्रमशन्मंस्शति का साध्यनयिधया:ं 75 
यह धयम्या है. जहाँ क्रिमी प्रहार का भेद मह्ठी रहुत 3 ह£ ५ 


सु 


१-८ जग यम जा प्रारा, एू० ३ 
२ »भगपता सूृष, ६, ६, इे८३ न्‍ कप 
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शीवन की ये दो वृत्तियाँ विरोधी आचार ओर विचार को प्रकट 
परतो हैँ । ये दोनों धाराएँ मानव-जीवन के भीतर रही हुईं दो 
भन्न स्वभाव-वाली वृत्तियों की प्रतीक मात्र हैं । 
“ ब्राह्मण परम्परा का उपलब्ध मान्य साहित्य वेद है। वेद 
प॑ हमारा अ्रभिष्राय उस भाग से है, जो संहिता-मंत्रप्रधान है । 
पह परम्परा मूल में 'ब्रह्मन' के आसपास शुरू श्रोर विकसित हुई है, 
गैसा प्रतीत होता है । 'ब्रह्मत' शब्द के अनेक श्र्थ होते हैं। यहाँ पर 
हम केवल दो श्रथों को समभने का प्रयत्न करेंगे | पहला स्तुति या 
भार्थना और दूसरा यज्ञयागादि कर्म | वैदिक मन्‍्त्रों और सूक्तों की 
सहायता से जो नाना प्रकार की प्रार्थनाएं एवं स्तुतियाँ की जाती 
हैं, वह 'ब्रह्मम' कहलाता है। वंदिक मन्त्रों द्वारा होने वाला यज्ञ- 
यागादि कर्म भी 'ब्रह्मन' कहलाता है | इसका प्रमाण यह है कि उन 
न्त्रों एवं सूत्रों का पाठ करने बाला एवं यज्ञयागादि कर्म कराने 
वाला पुरोहितवर्ग 'ब्राह्मणण/ वर्ग कहलाता है । 
इस परम्परा के लिए 'शर्मन्‌' शब्द का प्रयोग भी होता है । यह 
7' धातु से बनता है, जिसका अर्थ होता है--हिंसा करना । यहाँ 
ह प्रश्न उठता है कि 'शर्मन्‌' का श्रर्थ हिंसा करने वाला तो ठीक 
| किन्‍्तू किसकी हिंसा ? इस प्रइन का उत्तर-शणाति अशुभम' 
प्रात जो भ्रणुभ की हिंसा करे वह “र्मन्‌' इस व्युत्यत्ति से मिलता 
है। जहाँ तक अशुभ की हिंसा का प्रइन है वहाँ तक तो ठीक है, किन्तु 
प्रभुभ क्या है, इस, प्रदम का जहाँ तक सम्बन्ध है, बैदिक परम्परा 
में मनुष्य के बाह्य स्वार्थ में बाधक प्रत्येक चीज अश्युम हो जाती है। 
पाज्िक हिंसा का समर्थन इसी आधार पर हुआा है। “मा हिस्यातु 
सर्वेभूतानि” कह कर “बैदिकी हिंसा हिंसा न भवत्ति” का नारा 
सगाने का आधार मनुष्य का भौतिक स्वार्थ ही है। यज्ञ का अर्थ 
उत्सा या त्याग है, यह ठीक है, किन्तु किसका उत्सगे ? यहाँ पर 
फिर वैदिक परम्परा वही आदर्श सामने रखती है। त्याग भर 
उत्स़ो के नाम पर दूसरे प्रासिपियों को सामने रख देती है और भोग 
गत आनन्द के नाम पर मनुष्य स्वयं सामने आ घमकता है। अपने 
के लिए दूसरे की आहुति देना, यही इस परम्परा का श्रादश 


दि 


७६ - पके 
में कोई कमी न रसी। इनके अतिरिक्त झनन्‍्य झनेक पंरसार 
भी श्वमरण संस्कृति को ग्राधार बनाकर प्रचत्तित हुई जिनमें मे ३६ 
बैंदिक परम्परा के प्रभाव से प्रभावित हो उसमें समा मई वेग 
प्रौर शव सम्प्रदायों का इतिहास इस मत की बहुत झुछ पुष्टि कराए 
है । कुछ लोग सांख्य सम्प्रदाय के विपय में भी यहीं पारणा रे 
हैं । कुछ भी हो, इतना निश्चित है कि श्रमगा संस्कृति वी दी ?+ 
शागयाएँ आज भी जीवित है और ये है जन शोर यो 
परम्पराएँ श्राज भी खुले तौर पर यह कहती हैं कि हम प्रवेदि है 


जैन और बौद्ध, दोनों परम्पराएं वेदों को प्रमाण नहीं गाते 
वे यह भी नहीं मानतीं कि बेद का कर्ता हैँ मयगा 
भ्रपोर्षेम है। ग्राह्मण वर्ग का जाति की हृष्टि से या पुरोहिर 
नाते गृधपद भो स्वीकार नहीं करती । उनसे झपने-भ्रपने एसोंई 
जो निर्दोष आ्राप्त व्यक्ति की रचनाएँ हैं। उनके लिए.वे. ही ४ 
प्रमाशभूत हैं। जाति की अपेक्षा व्यक्ति गी पूजा करना दीनों ह: 
मान्य, है भोर उस व्यक्तियूजा कया आधार है ग्रणा और 7%४। 
दोनों परम्परायों के साधक झौर त्यागी वर्ग के लिए श्रमंण, ५ 
अ्रनगार, बति, साछु, परिव्राजक, अहंतू, जिन पादि श्कीर 
प्रयोग हीता रहा है। एक 'नि्ग्रत्थ' शब्द ऐसा है, जिसका प्रयोग 
परम्परा के साबको के लिए ही हुप्रा है। यह शब्द जैन बता 
नमिग्गभ” झौर बौद्ध ग्रन्‍्यां गें निग्गठ' के नाम से मिलता 
इसीलिए जँनशास्प्र को “मिर्ग्र्य श्रवचन! भी कहां गया! 
निर्गंध पाययण' का गंस्त रप है । 


“श्रमण' शब्द या भ्रर्थ : 


अमश-परशरा के लिए प्राइन साहित्य में 'समस्य 
अ्रमोग हुपा है । जैस-सूत्रों में जगह-जग़ समर शब्द, पी 
जिसबा धर्ष होता है साध उक्त समण' शब्द में सीन ह२ई 
पने है :--अमंणा, समन चौर बमस । शमरा शरद किया पड, 
बना है ॥ धरम जय गये होता है-वरिख्रम करना ।.*« 
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सा आदर्श हँ-जहाँ ऐहिक एवं पारलौकिक सभी स्वार्थों का अन्त हो 
जाता है। वहाँ न इस लोक के स्वार्थ सताते हैं, न परलोक का 
[उमोभन व्याकुलता उत्पन्न करता है। वह ऐसी साम्यावस्था है, 
>गहाँ वोीई किसी से कम योग्य अथवा अधिक योग्य नहीं रहने पाता । 
'मैंढे भ्रवस्था योग्यता भौर ग्रयोग्यता, ग्रधिकता झौर न्यूनता, हीनता 
।और श्रेष्ठता-सभी से परे है 


+ , जहाँ विपमता मूलतः नप्ट हो जाती है वहाँ भेदभाव का कोई 
प्र्थ नहीं । प्राणी-जगत्‌ के प्रति हृष्टिविषयक साम्य का अर्थ है- 
जीव जमत्‌ के प्रति पूर्ण साम्य । ऐसी समता कि जिसमे न केवल 
,गानवेसमाज या पश्ु-पक्षीमाज ही समाविष्ट हो, अ्रपितु वनरपति+ 
रत अत्यन्त सू्षम जीवसमूहू का भी समावेश हो । यह हृप्टि विध्ब- 
प्रेम की श्रदृभुत हृष्टि है । विश्व का प्रत्येक प्राणी चाहे वह मानव 
हो या पण्, पक्षी हो या कीट, वनस्पति हो या अस्य क्षुद्र जीव-पसब 
तत्व हैं। किसी भी प्राणी का वध करना श्रथवा उसे 
कष्ट पहुँचाना, प्रात्ममथ व झात्मपीड़ा के समान है। “आत्मवत्त 
'सर्वशूतेपु' की भूमिका पर प्रतिप्ठित यह साम्यहप्टि श्रमण-परम्परा 
की भार है। सामान्य जीवन को ही अपना चरम लक्ष्य मानने 
वाला साधारण व्यक्ति इस भूमिका पर नही पहुँच सबता। यह 
भूमिका स्थ और पर के श्रभेद की पृष्ठभूमि है। यही प्रष्ठभ्म 
अमण-संस्कृति का सर्वस्व है । 


प्मण-परम्परा की श्रमेक शाखाएँ रही है और श्राज भी मौजूद 
है। जैन, बौद्ध, चार्वाक, आ्राजीवक आदि विश्लेप रूप से 
उल्लेखनीय हे । जैन और बौद्ध परम्पराएँ तो स्पष्ट रूप से श्रमण 
संस्कृति की शाखाएँ है। चार्वाक और आ्राजीवक भी इसी परम्परा 
की शास्राएँ हैं, किन्तु दुर्भाग्य से श्राज उनका मौलिक साहित्य 
>लब्ध नही है । यहा कारण है कि निश्चित रूप से इनके विपय 
मे कुछ नहीं कहा जा सकता । ऐसा होते हुए भी इतना अवद्य 
ना पड़ेगा किये दोनो परम्पराएँ वेदिक परम्परा की विरोधी 
रहो हैं। इन परम्पराओों ने भी वैदिक परम्परा से लोहा लेने 


८ “४ उससे 


भारतीय जीवन से विशेष सम्बन्ध नहीं रह गया है। यद्यपि .उगे 
थोड़ा वहुत प्रभाव किसी न किसी रूप में आज भी मौजूद है पी 
आगे भी रहेगा, किन्तु भारतीय जीवन के निर्माण शौर' परिकरी 
में जैन-परम्परा का जो हाथ अतीत में रहा है, बतंमान में है मोर 
भविष्प में रहेगा, वह कुछ विलक्षण है । यद्यपि आज की प्रचतिं 
जैन विचारधारा, भारत के .बाहर अपना प्रभाव न जमा यू, 
किन्तु भारतीय विचारधारा और श्राचार-को बदलने में इसने शे 
महत्त्ववृगां काम किया है, वह इस देश के जन-जीवन'के इतिहाग, 
यहुत समय तक अमर रहेगा । 0 ० हैं ० 2० 

जैन-परम्परा और बौद्ध-परम्परा श्रमण-संस्कृति के अन्तर्गत: 
किन्तु इसका श्रर्थ यह नहीं कि जैन-परम्परा भौर बौद्ध-परमग! 
दोनों एक हैं। जैन-परम्परा जैन-परम्परा है झौर बौद्ध-परग्परा बोर” 
परम्परा है। श्रमण-परम्परा दोनों में प्रवाहित होने वाली एक स्ामाल 
परम्परा है। श्रमण-परम्परा की दृष्टि से दोनों एक हैं, किस्तु परसा 
को अपेक्षा से दोनों भिन्न हैं। छुद्ध शऔर महावीर दोनों भिश्ननीर 
व्यक्ति हैं। बुद्ध की परम्परा आ्राज बौद्ध-घारा के नाम से पतन है 
श्रीर भहावीर की परम्परा जैन-धारा के नाम से प्रभिद्ध है 5 
बात हम भारतीयों के लिए विवाद से परे है। हमलोग इत दोती 
प्रम्पराओं को भिन्न परम्पराप्रों के रूप में देखते आए हैं।४मों, 
विरुद्ध कुछ विदेशी विद्वानु यहाँ तक लिखने लग गये थे कि श२ 
और मद्दावीर एक ही व्यक्ति है, क्योंकि जैन भर बौद्ध परम्परा की 
मान्यताओं में बहुत भारी समानता है । प्रो० लासेन आदि की 
मान्यता का खंडन करते हुए प्रो० वेवर ने यह खोज की. कि जैनपः 
बौद्धशवर्म की एक शाखा-मात्र है| प्रो० याकोबी मे इन दोनों माल 
ताओं का खरडन करते हुए यह सिद्ध किया कि जैन प्ौरः वोद 
दोनों सम्प्रदाय स्व॒तन्त्र हैं। इनना ही नहीं, श्रपितु जैन सम्प्रदोर 
बौद्ध सम्प्रदाय से भी प्राचीन है । ज्ञाठपुत्र महावीर तो उस सम्पदार 
के अन्तिम तीर्थंकर मात्र हैं।' इस प्रकार जैन-परम्परा का स्वत 

१--डिब्लाल्त छ०गेड वी धाल शक, एग, 22, माफी 
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पैपस्था का दूसरा नाम परिश्रम भी है ।* जो व्यक्ति श्रपने हो 
श्रम से उत्कपप की प्राप्ति करते है, वे श्रमणा कहलाते हैं । समन का 
बर्थ होता है समानता । जो व्यक्ति प्राणी सात्र के प्रति समभाव 
रखता है, विषमता से हमेशा दूर रहता है, जिसका जीवन विव्व-प्रेम 
और विश्वब्थुत्व का प्रतीक होता है, जिसके लिए स्व-पर का गेद- 
भाष नहीं होता, जो भत्येक प्राणी से उसो भाँति प्रेम करता है जिस 
प्रकार खुद से प्रेम करता है, उमको किमी के प्रति द्वेप नहीं होता 
भौर न किसी के प्रति उसका राग ही होता है, बह राग श्रोर हे प 
की तुच्छ भावना से ऊपर उठकर सबको एक हृष्टि से देखता है । 
उसका विध्व-प्रेम घृणा और आसक्ति की छाया से सर्वथा मद्ता 
'हैता है। बह सबसे प्रेम करता है किन्तु उसका प्रेम राग की कीदि 
में नहीं ग्राता । बह प्रेम एक विलक्षरा प्रकार 'का प्रेम होता है, जो 
दाग और हथ दोनों की सीमा से परे होता है। राग और हेप साथ- 
भोथ चलते हैं, किन्तु प्रेम अकेला ही चलता है! 
' अमन का अर्थ है-घान्त करना । जो व्यक्ति श्रपनी वृत्तियों को 
पान्त करने का प्रयत्त करता है, अपनी वासनाओं का दमत करने 
की कोशियथ करता है और अपने इस प्रयत्न में बहुत कुछ 
पल होता है बह श्रमण-संकृति का सच्चा अनुयागी है। हमारी 
ऐसी वृत्तियां, जो उत्थान के स्थान पर पतन करतीं हैं, शान्ति की 
उजाय ग्रश्मान्ति उत्पन्न करती हैं, उत्कर्प की जगह श्रपकर्प लाती हैं 
वे जीवन को कभी सफल नहीं होने देती | ऐसी भ्रकृशल वृत्तियों को 
गन्‍्ते करने से ही सच्चे लक्ष्य की प्राप्ति हो सकती है । इस प्रवागर 
की वृत्ृत्तियों को श्ञान्त करने से ही आध्यात्मिक विकास हो सकता 
: | श्रभण संस्कृति के मूल में श्रम, सम और शम, ये तीनों तत्व 
विद्यमात हैं। यही 'श्रमण' शब्द का रहस्य है । 
जैन-परस्परा का महत्त्व : 
अमर संस्कृति की अनेक धारां में जैन-परम्परा का बहुत 
पत्त्पपूर्ण स्थान है | यह हम देख चुके हूँ कि श्रमण संस्कृति की 


दो मुख्य धाराएं आज भी जीवित हैं । उनमें से वौद्ध परम्परा का 
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जैंन-परम्परा की अपनी देन है, जो आज भी प्रधिकांश भार 
जनता के जीवन में विद्यमान है। जैनं-परम्परा के अ्रनुगागीः 
इससे पुरे-पूरे प्रभावित हैं ही, इसमें कोई संशय नहीं । 
अहिंसा को केन्द्र मानकर अमृपावाद, अस्तेय, प्रमैथृत 
अपरिग्रह का आदर्श सामने रखा गया। यथाद्क्ति जीवंग 
स्वावलम्बी, सादा श्रौर सरल बनाने के लिए 'ही श्रमणनर्म 
| ने इन सब बातों को अ्रधिक महत्त्व दिया। असत्य का के 
अनधिक्रत वस्तू का अग्रहणा और संयम का पर्रिपालन भ्रहिमा 
पूर्ण साधना के लिए आवश्यक हैं। साथ-ही साथ झपरिगह का 
आ्रादर्ण है, वह वहुत ही महत्त्वपूर्ण है। परियग्रह के साथ प्रातमकि 
की घोर शत्रुता है । जहाँ परिग्रह रहता है वहाँ आत्मविवामर 
रह सकता । परियग्रह मनुष्य के श्रात्मपत्तन का बहुत बड़ा कारण। 
दूसरे शब्दों में परिग्रह पाप का बहुत बड़ा संग्रह है। जितना री 
परिग्रह बढ़ता जाता है उतना ही ग्रधिक पाप बढ़ता जाता 
मानव-समाज में वेपम्य उत्पन्न करने का सबसे बड़ा उत्तरदारि 
परिग्रह-बुद्धि पर है। परिग्रह का दूसरा नाम ग्रन्थि भी है| मिं' 
अधिक गाँठ बाँधी जाती है उतना ही श्रधिक परियग्रहू बढतों | 
किसी की गाँठ मन तक ही सीमित रहती है तो 'कोई बाह्य वह 
की गठें बाँधता है। यह गाँठ जब तक नहीं खूलती तब! 
विकास का द्वार बन्द रहता है। महावीर ने प्रन्यिमेदत पर है 
अधिक भार दिया। इसीलिए उत्तका नाम -निर्ग्रस्थ पड़ गया 
उनकी परम्परा भी निर्नन्य-सम्प्रदाय के नाम से प्रसिद्ध हुई। * 
परम्परा को छोड़ अन्य किसी परम्परा को यह नाम नहीं ः 
गया। अपरिग्रह का मार्ग विद्वज्ञान्ति का प्रभस्त मार्ग है। , 
मार्म का उल्लंघन करमे वाला संसार को स्थायी घानि 'गह 
सकता । चह स्वयं पतनोन्‍्मुख होता है, साथ ही साथ प्रन्‍्य प्री 
को भी अपदस्थ करता है-तीचे गिराता है । स्वाघीनता की रही 
लिए अपरियग्रह अत्यन्त श्रावश्यक है । के 
आ्राचार की इस भूमिका पर वर्मवाद का जन्म होता है ! 
बाद का अर्थ है कार्य-कारणवाद | प्रत्येक कार्य का कोई ने 
न ग 
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स्तत्व स्वीकार करने में भव किसी को आपत्ति नहीं रही है । 
ना ही नहीं भ्रपितु ऐतिहासिक सामग्री के झाधार पर तो यह भी 
द्ध किया जा सकता है कि बौद्ध-परम्परा पर जैन-परम्परा का 
ए प्रभाव है । कुछ भी हो, जैन-परम्परा का स्वतन्त्र अस्तित्व है, 
ह निविवाद सत्य है । इस परम्परा का भारतीय जीवन के प्रत्येक 
में प्रभाव है। आचार श्र विचार दोनों पर इसको अमिट 
प है । ग्रव हम यह देखने का प्रयत्त करेंगे कि जैन परम्परा क्के 
चार और विचार की भित्ति क्‍या है। जैन-परम्परा द्वारा मान्य 
चार भ्रौर विचार के मौलिक भिद्धान्त क्या हैं। किन सिद्धाल्तों 
र जैवाचार और जैन विचार पड़े हैं ? 

”/ जैनाचार की मूलभित्ति प्रहिसा है। भ्रहिसा का जितना सूक्ष्म 
ववेचन जैन-परम्परा में मिलता है उतना शायद ही किसी अन्य 
रुप्परा में हो ।। प्रत्येक ग्रात्मा, चाहे वह प्रृथ्वी-सम्बन्धी हो, चाहे 
ह जलगत हो, चाहे उप्तका झ्राश्षय कोट भ्रथवा पतंग हो, चाहे वह 
शु भ्रौर पक्षी में रहती हो, चाहे उसका निवासस्थान मानव हो- 
ात्त्विक दृष्टि से उसमें कोई मेद नहीं है । जैनहृप्टि का यह साम्य- 
बाद भारतीय संस्कृति के लिए मौरव को चीज है । इसी साम्यवाद 
के श्राधार पर जैन-परम्परा यह घोषणा करती है कि सभी जीव 
जीना चाहते हैं । ,कोई वास्तव में मरने की इच्छा नहीं करता। 
इसलिए हमारा यह कर्तव्य है कि हम मनसे भी किसी का वध 
करना न सोचे ।' शरीर से क्रिसी की हत्या कर देना तो पाप है ही, 
किन्तु मन से: तद्गिपयक संकल्प करना, यह भी पाप है। मन, वचन 
'और काया से.किसी जीव को सनन्‍्ताप न पहुँचाना, उसका बंध मे 
'करना, उसे पीड़ा न पहुँचाना-यही सच्ची अहिंसा है ।' वनस्पति से 
| लेकर मानव तक की अ्रहिसा की यह कहानी जैन परम्परा की विशिष्ट 
' देन है। विचारों में एक आात्मा-एक ब्रह्म का आदर अन्यत्र भी मिल 
/ सकता है किन्तु आचार पर जितना भार जैन परम्परा ने दिया है उतना 
/ अन्यत्र नहीं मिल सकता । आाचार-विपयक अहिंसा का यह उत्कर्द 
यान अत पाक ० 
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दृष्टि का अन्तिम स्वरूप है, समभाव का ग्रन्तिम विकास हैं, ४ 
का अन्तिम दावा हैं । क । 
मा विचार में साम्पहष्टि को भावना पर जो जोर दिया गया है 
में से अनेकान्त दृष्टि का जन्म हुआ है। अनेकान्त हृष्टि कप 
चारों ओर से देखती है । तत्त्व का स्त्रभाव ही ऐसा है कि वह पें' 
प्रकार से जाना जा सकता है । वस्तु के ग्रमेक धर्म होते है। 
समय किमी को हृष्टि किसी एक धर्म पर भार देतों है ता हि 
समय दुसरे की दृष्टि किसो दूसरे धर्म पर'जोर देती है। मत्त 
दृष्टि से उस वस्तु में सारे धर्म हैं। इधोलिए वच्मु को हे 
धर्मात्मक कहा गया है। श्रपेक्षा-मैद से दृष्टिमेद का अति 
करना श्रीर उस हृष्टिमेद को वस्तु धर्म' का “एक $| 
समभना, यही अ्नेकान्तवाद है। अपेक्षामेद को दृष्टि मेंस, 
हुए अनन्त-धर्मात्मक तत्त्व का प्रतिपादन 'स्पोदु शरद्द हो. 


हो सक्रता है, अतः अनेकास्तवाद का नाम स्पह्वाद भी है लाई 
का यह सिद्धान्त जैतदर्शन के अतिरिक्त भ्नन्‍्य दर्शनों में भो मिन 
है। मोमांसा, सांख्य और न्यायदर्शन में यत्र-तश्न अतेकात्ती) 
विखरा हुम्रा मिलता है। बुद्ध का व्रिभज्यवाद': स्प्राद्राद 82% 
निपेधात्मक रुपान्तर है! इतना होते हुए भी हिसी दर्शन ने स्याए 
को सिद्धान्तरूप से स्वोकूत नहों किया । अमने पक्ष की सिद्ध कै ्ि 
उन्हें यत्रतश्न स्याद्वाद का आश्रय भ्रवश्य लेना पड़ा; परस उह. 
जानबुक कर उसे अपनाया हो ऐसी बात नहों है। जैन परशा/, 
जैसे अहिंसा पर अधिक भार दिया है बैसे हा अनेकास्तवाद पर . 
अत्यधिक भार दिया है । दूमरे शब्दों में अनेकास्तवाद जन दमन ! 
प्राण हैे। जैन-परम्परा का प्रत्येक प्राचार और विचार स्का 
दृष्टि से प्रभावित है। जैन-विचा रधारा का कोई ऐसा क्षेत्र नहीँ 
पर झनेकास्त-दृष्टि की छाव ने हो । जैन-दार्सनिकों ने इस वियय' 
एक नही, अनेकों ग्रन्थ लिखे हैं। श्रनेकास्त-दृष्टि के श्राधार १९ 
नयवाद का विकास हुम्ना है। स्पाह्रद और सयवाद जैत पर 
की प्रमूल्य सम्पत्ति है। जैन दार्शनिक साहित्य के मुख्य पा 
अमेकान्त दृष्टि की भूमि में उत्पन्न होने वाले एवं बढ़ने बाते 
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"रण होता है गौर प्रत्येक कारण किसी न किसी कार्य को उत्पन्न 
रता ही है। पह कारण झौर कार्य का पारस्परिक सम्बन्ध ही 
गत की विविधता-भौर विचित्रता को भूमिका हैं। हमारा कोई 
में व्यर्थ नहीं जाता । हमें किमी भी प्रकार का फल बिना कर्म के 
हों मिलता। कर्म और फल का यह अविच्छेय सम्बन्ध ही 
धारणास्त्र को नीव है । यह एक अलग प्रश्न है कि व्यक्ति के 
माँ का समाज पर क्या प्रभाव पड़ता है और समाज के कर्म व्यक्ति 
| जीवन-निर्माण में कितने अंश में उत्तरदायी हैं ? इतमा निश्चित है 
ह बिना कर्म के क्रिसों प्रकार का फल महीं मिल सकता। बिना 
रण के कोई कार्य उत्न्न नहीं हो सकता । कर्मवाद का श्र्य यही 
कि वर्तमान का निर्माण भूत के ग्राधार होता है और भविष्य का 
म्राण वतमान के श्राधार पर । व्यक्ति अपनों मर्यादा के अनुप्तार 
पैमाने और भविष्य को परिवर्तित कर सकता है, किस्तु यह 
भी कर्मबाद का ही अंग है । जैन-परम्परा नियतिवाद 
)श0्षयांपरांपण) में विश्वास न करके इच्छा-स्वातन्त्रप (7९०त०॥॥ 
£ शो) को महस्प देसी है किन्‍्तु अमुक सीमा तक। प्राणी फी राग- 
पात्मक भावनाओं को जैनदर्शन में भावकर्म कहा गया है, उक्त 
विकर्म के द्वारा झ्राकृष्ट सूक्ष्म भौतिक परमार द्रव्यकर्म है। 
मै प्रकार जँनदर्शन का कर्मवाद चैतन्य और जड़ के सम्मिश्रण 
सि भ्रनादिकालीन परम्परा से विधिवत्‌ अग्रसर होती हुई एक 
कार की इन्द्रात्मक झाग्तरिक क्रिया हैं। इस क्रिया के स्राधार पर 
[ बुरर्जन्म का बिचार किया जाता है। इस क्रिया की समाष्ति 
| मीक्ष है। जैनदर्शन-प्रतिपादित चौदह गु्स्थान इसी क्रिया का 
'मिक विकास है, जो अस्त में ग्रात्मा के असली रूप में परिणत हो 
ता है। आत्मा का अपने स्वरूप में वास करना, यही जैनदशेन का 
ऐेश्वर-पद है। प्रत्येक श्रात्मा के भीतर यह पद प्रतिष्ठित हैं । 
यकता है उसे पहचानने की। 'जे भ्रप्पा से परमप्पा' अर्थात्‌ जो 
“ला है बही परमात्मा है'-जैन परम्परा की यह घोपणा साम्य- 


घ् 


डे 2, इस 
रचनाएँ प्रमाणभूत मानी जाती हैं । दूसरी, बात यटहै हि॑ 
देशपूर्वधर (पूर्ण श्रूतज्ञानी) और दश्षपूर्वंधर वे -ही - .' .-' 

हैं, जो वियमतः सम्यग्हप्टि होते हैं । भरत: उनके ग्रन्थ ६७ ०.५१ 
विरुद्ध नहीं हो सकते । इस प्रकार गणाधरकृत एवं, स्थणिएः 
दोनों प्रकार के श्रागमों का प्रामाण्य स्वीकृत किया गया है।। 


आज आगगमों के जो संस्करण उपलब्ध है, वे अपने प्रसतृत १ 
में देवधिगरिण क्षमा-धमण के समय के है । कालक्रम से स्मृति 
लोप होते हुए देखकर महावीर के निर्वाण से लगभग ६६९ 
बाद पाठलिपुत्र में लम्बे काल के दुशिक्ष के बाद: जैन-धाश्क 
एकत्रित हुआ । एकत्रित हुए श्रमणों ने परस्पर पूछ कर ११% 
व्यवस्थित किए । वारहवें अंग हष्टिवाद का कुछ ,कारणों है पर 
न हो सका । यह प्रथम वाचना है । ता 


दूसरी वाचना मथुरा में हुई | बारह वर्ष के दुप्काल के माई 
अहरा-गुणन-अनुप्रेक्षा के अ्रभाव में सूत्र नप्ट होने लगे । झार्म सर 
के मेहृत्व में मथुरा में साधसंघ एकत्रित हुआ | जिसको जो याद ! 
सका उसके आधार पर श्रृत पुनः व्यवस्थित कर लिया गया। 
वाचना का काल सम्भवतः बोर निर्वाण संवत्‌ 5२७ से ५४०४ 
के बीच का है । ' 


लगभग इसी समय वल्लभी में भी नागाजु न सूरि ने श्रमए्‌र 
को एकथित करके श्रागमों को व्यवस्थित “करने की मे 
किया था । * रे 

लगभग डेढ़ सौ वर्ष के उपरान्त पुनः वललभीनगर में देवपिर्ग 
क्षमाथमण की अध्यक्षता में श्रमणासंघ एकत्रित हुआ । इस है 
पूर्बोक्त दोनों बाचनाग्रों के समय एकश्रित किए गाए सिंदधलों 
उपरान्त जो जो ग्रन्य-प्रकरण मौजूद थे उन सबको भी लिया: 
सुरक्षित करमे का निश्चय किया गया तथा दोनों बावनाओँं 
सिद्धान्तों का परस्पर समन्वय किया गया। चर्तमानर में जो अं 
ग्ररंध उपलब्ध हैं, उसका प्रन्तिम स्वरूप इसी समय स्थिर हुआ है 


-दर्भन भौर उसका प्राधार घ३ 


द और नयवाद हैं । झागमिक साहित्य से लेकर आज तक का 
हिंत्य स्पाद्गद और नयवाद के मौलिक सिद्धान्तों से भरा हुमा है। 
न विद्वानों का यह दृष्टिकोश विश्व की दार्शनिक परम्परा में 
द्वितीय है। 
नदर्शन का श्राघार : 

जैन दर्शन पर आज जो साहित्य उपलब्ध है, उसे मोटे तौर 
रपांच भागों में वांट जा सकता है। यह साहित्य महावीर से 
गाकर ग्राज तक के विकास को हमारे सामने उपस्थिन करता है । 
बकास का क्रम इस प्रकार है :--(१) झगमगुग, (२) श्रमेकान्त- 
धापनयुग,, (३) प्रमाणश्ञास्त्र-व्यवस्थायुग (४) नवीनन्‍्याय"ग्रुग, 
५) आधुनिक युग-सम्पादन एवं अनुसंधान । 
गरगसयुग : 
; 
: इस युग की काल-मर्यादा महावीर के निर्वाण प्रर्थात्‌ वि० पु० 
/७० से प्रारम्भ होकर प्रायः एक हजार वर्ष तक जाती है | महावीर 
$े विचारों का सार उनके गणाधरों ने शब्दबद्ध किया। स्वयं महावीर 
बुद्ध नहीं लिखा । जैनागम तीर्थकरप्रणीत* कहे जाते हैं ॥ इसका 
गये यही है कि अर्थरूप से तीर्थकर प्रणेता है और ग्रन्यरूप से 
पशधर । आ्रागमों का प्रामाएय गझघर-कृत होने से नहीं, भ्रपितु 
प्रीयंद्डर को वीतरागता एवं सर्वज्ञत्य के कारण है। गणधरों के 
#तिरिक्त अन्य स्थविर भी आगम-रचना करते हैं।' स्थविर-कृत 
आगम 'अंगवाह्म' कहलाते हैं और गणधरक्त ग्रागम अंगप्रविष्ट' 
'हलाते हैं। तीर्थ दूर के मुख्य शिष्य गणधर कहलाते हैं। अन्य 
खकार के श्रमण, जो या तो सम्पूर्ण श्रुतज्ञानी होते हैं या दब्पूर्व-धर, 
े स्थविर कहलाते हैं । गणाधर ग्रौर स्थविर दोनों के ग्रन्थों का 
आधार तीर्थद्धर-प्रणोत तत्त्वज्ञान हो होता है। इसोलिए उनकी 


१-जैन दाशंनिक साहित्य का सिहावलोकन, ४० १ 
२-नन्दीसूत्र, ४० 
३-“विशेषाबश्यक भाष्य, गा० ५५० 
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चार्यकृत है। दशाश्रूत, बृहत्कल्प और व्यवहार ' के कर्त्ता मई 
स्वामी है। ज्ञान की प्रायः सभी शाखाएँ उपयुक्त सूत्रों में श्रा जाई[' 
कुछ सूत्रों का सम्बन्ध जेन श्राचार से है जेसे आचारांग, दपर 
लिक श्रादि । कुछ उपदेशात्मक हैं--जेसे उत्तराध्ययन, प्रकीणंक प्र 
कुछ सूच तत्कालीन भूगोल और खगोल पर लिखे गए हैं--जैंसे 7१ 
द्वीपप्रज्ञप्ति, सूयंप्रज्ञप्ति आ्रादि। जैन साधुग्रां के भाचांर सस्ते 
भ्रीत्सगिक श्ौर आपवादिक नियमों के लिए छेदसूत्र लिखे गए।,$१ 
सूत्र ऐसे हैं जिनमें आ्रादर्श चरित्र दिए गए हैं--जैंसे उपासकदणा, शः 
त्तरोपपातिक दक्षा श्रादि | कुछ सुत्र ऐतिहासिक और कल्पित कयाप्री थाप्रोर 
संग्रह हैं- जैसे ज्ञातृर्मकथा श्रादि। विपाक्सूतर शुभ-और प्रशुभ हु 
का कथायुक्त वर्णन है। भगवती सूत्र में महावीर के साथ हुए प्रश्पि 
एवं संवाद संग्रहीत हैं । 

सूत्रकृत, प्रज्ञापना, राजप्रश्नीय, भगवती, मनन्दी, स्थानांग, राम 
श्रौर भ्रनुयोग मुख्य रूप से दाद्निक विपयों की चर्चा करते हैं । 

सूच्रक्ृतांग मे तत्कालीन दार्धनिक मन्तव्यों का निराकरण र्िि 
गया है । भूताह्द तवाद का निराकरण करके श्रात्मा की पंथक्‌ सिद्ि 
गई हैं। ब्रह्माह तवाद के स्थान पर नानात्मबाद की स्थापना की गई। 
कर्म और उसके फल की सिद्धि की गई है| जगदुत्पत्ति-विपयक ईश्वर 
का खणडन करके यह दिखाया गया है कि संसार श्नादि-अनन्त 
तत्कालीन त्रियावाद, अ्रभ्रियावाद, विनयवाद, ग्रज्ञानवाद झ्रादि का नि 
करण करके तकसंगत श्रियावाद की स्थापना की गई है। 

प्रज्ञापना में जीव के विविध भाषों पर विस्दृत प्रकाश डाला गर्गा। 

राजप्रश्नीय में पा््वनाथ की परम्परा के केशीश्रमण ने श्रावस्ती 
राजा प्रदेथी द्वारा पूछे गए प्रश्नों के उत्तर में नास्तिववाद का निशा 
रख करके श्रात्मा और परलोक आदि विययों को दृष्टांव एवं मुक्ति एव 
समकाया है। 

भगवती सूत्र में नय, प्रमाग्ग, सप्तभंगी, अनेकान्तवाद भादि वि 
पर अच्छा प्रयनश डाला गया है। 

सूत्र ज्ञान के स्वर्प और उसके मेद आदि का बात का 

वाला एक अच्छा ग्रन्य ६&॥ ' ग5 हे न 


ननदर्शन भौर उसका झाधार घ्शू 


ग़गमों का वर्गोकररा : 
अंग्प्रविष्ट भर अंगवाह्मय आगमों का उल्लेख हो चुका है। १२ 
गञंगप्रविष्ट हैं मर शेप ग्रन्थ अंगवाह्म । इसके भ्रतिरिक्त निम्न 
'गैकिरण विशेष प्रसिद्ध है :-- 
(६) अंग : | 
'. -आचार, २-सुत्रकृत, ३-स्थान, ४-रमचाय, ५-उपासक 
गा, ६-भगवती, ७-ज्ञातृधर्मकथा, ८-प्रन्तकूदशा, ६-पनुत्तरोप- 
॥तिक दशा, १०-प्रश्नव्याकरण, ११-विपाक, और १२-हप्डि- 
भाद (जो उपलब्ध नही है) 
: (२) उपांग : 
१-ओ्रौपपातिक, २-राजप्रइदनीय, ३-जीवाभिगम, ४-प्रज्ञापना, 
मृपप्रज्नप्ति,, ६--जम्मूड्ीपप्रज्ञप्ति, ७-बन्द्रप्रज्ञप्ति, ८-कल्पिका, 
कत्पावतेशिका, १०-पुष्पिका, ११-पुप्पचूलिका, १२-बृष्णिदशा | 
(३) मूल : ह 
१-आवश्यक, २-दशवैकालिक, ३-उत्तराध्ययन, ४-पिरडनियु क्ति 
ववा ओघनियुक्ति। 
(४) चूलिका सूत्र : 
१-नन्दी सूभ, २-अनुयोगद्वार सूत्र । 
(५) छेद सूत्र : . 
(-निश्वीथ, २-महानिणीथ, ३-बृहत्कल्प, ४-व्यवहार, ५-दश्षाश्रु त- 
न्घ, ६-पंचकल्प । 
(६) प्रकीर्णक : क 
*-चतुःशरण, २-आतुरप्रत्यास्यान, ३-भक्तपरिज्ञा, ४-संस्तारक, 
“तल्दुलवैचारिक, ६-चन्द्रवेध्यक, ७-देवेन्द्स्‍स्तव, ८-गशिविद्या, 
“महप्रत्याश्यान, १०-वीरस्तव । 
उपरोक्त ग्रन्थ जैन परम्परा की बहुत बड़ी निधि हैं। इनकी भाषा 
गत है। कुछ सूत्र ऐसे भी हैं जिनके कर्त्ता का नाम मिलता है। उदा- 
गण के लिए दशवैकालिक के कर्त्ता धय्यंभवाचार्य हैं, प्रश्ापना इयामा- 


प््प पे खददे 
काल दशवीं शताब्दी है। उनके वाद प्रसिद्ध टीकाकार शान्यादारटु 


डे 


उन्होंने उत्तराध्ययन पर बुहत्‌ टीका लिखी । इनके बाद अप्निद्ध द 
कार ग्रभयदेव हुए । इन्होंने नव श्रंगों पर टीकाएँ लिखीं। इतता दर 
सं० १०७२ से ११३५ तक का है। इसी समय मलधारी हेमचद्र ४| 
जिन्होंने विशेषावश्यक-भाष्य पर वृत्ति लिखी । आगमों पर संछूत 2 
लिखने वालों में मलयगिरि का विशेष स्थान है। इनकी टीकाए 
निक चर्चा के साथ-ही-साथ सुन्दर भाषा में हैं। प्रत्येक विषय पर मूठ 
ढंग से लिखने में इन्हें ग्रच्छी सफलता मिली है। ये वारहवीं शादी 
विद्वान थे । है ४४ 
इन टीकाओं के श्रतिरिक्त श्रपश्न द श्रर्थात्‌ प्राचीन गुजराती ६ 
राजस्थानी में संक्षिप्त टीकाएँ मिलती है। इन्हें 'टवा' कहते है। ४ 
कारों में लोकागच्छ के आझाचाय॑ घमसिह मुनि का नाम विशेष हे 
उल्वेखनीम है । इनका समय ग्रणरहवीं शताब्दी है।. | .'* 
दिगम्बर श्रागस : 0 
दिगम्बर परम्परा का विश्वास हैं कि वीरनिर्वाण के बाद श्र! 
ऋरमण' हास होता गया | यहाँ तक कि ६८३ वर्ष के बाद कोई: धकी 
था पूर्वंधर आ्रचायं रहा ही नही । हाँ, अंग भर पूर्व के अंशमात्र के हैं 
कुछ श्राचार्य भ्रवश्य हुए हैं। अ्रग और पूर्व के अंशधर प्रावायों को १ 
म्परा में होने वाले पुष्पदन्त झौर भूतवलि आचायों से 'पद्लएडः 
की रचना दूसरे श्रग्राह्मणीय पूर्व के श्रंप्त के श्राधार से की ह्रोर भार 
गुणधर ने पाँचवे पूर्व ज्ञानप्रवाद के भ्रंश् के श्राधार से “कपायपाहुई 
रचना की ४9९५ 
इस प्रकार ऊपर लिसे गए झ्रागम और उनकी टीकाएँ श्वेताई 
परम्परा को ही मान्य है। दिगम्बर परग्गरा के मतानुसार “अप 
श्राथम लुप्त हो गए | उनके आघार से लिखे गए पट्खएडागभ, ४ 
पाहुड झादि ग्रन्य भ्रागम की ही भाँति प्रमाणभूत हैं । पट्क्षएडायम ४ 
कपायवाहुड के प्रतिरिक्त महावन्ध का नाम भी झल्तेसनीय है, जि 





(>पत्रसा, पु० है, प्रस्ता० ए० छह 
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स्थानांग में ग्रात्मा, पुदूगल, ज्ञान श्रादि विपयों पर अच्छी चर्चा है। 
पं सात निहनवों का भी वर्णन है। महावीर के रिद्धान्तों की एकांगी 
ग को लेकर एकान्तवाद का प्रचार करने वाले निहनव कहे गए हैं। 
ममबायांग में भी ज्ञान, नय, प्रमाण श्रादि विषयों पर काफी 
[हू । 

प्रनुयोग में शब्दार्थ की प्रक्रिया का वर्णन मुख्य है। प्रसंगवशात्त 
।ण, नय तथा तत्त्व का सुन्दर निरूपण किया गया है । 
ग्रमों पर होकाएँ : 

_उपयु'क्त श्रागमों की अनेक टीकाएं मिलती है । कुछ टीकाएँ प्राकृत 
है तो कुछ संस्कृत में । कुछ गद्य में लिखी गई है तो कुछ पद्म में । 
हित में जो टीकाएँ हुई हैं वे नियुक्ति, भाष्य और चूरिण के नाम से 
ढ़ हैं । नियुक्ति प्रौर भाष्य पद्य में हैं और चूरिय गद्य में | उपलब्ध 
पुक्तियां प्रायः भद्रवाहु (द्वितीय) की रचनाएँ है। उनका समय विक्रम 
[त्‌ ४००-६०० तक का है। नियु'क्तियों में कही-कही दाशंनिक विषयों 
: सुन्दर विवेचन मिलता है । प्रमाण, नय, ज्ञान, झरात्मा, निर्ध प आदि 
पयों पर भ्रच्छी चर्चा मिलती है । 
, भाष्यकारों में संघदासगरि भ्रौर जिनभद्र विशेष रूप से उल्लेखनीय 
| इनका समय विक्रम की सातवीं छाताब्दी हैं। विशेषावश्यक भाष्य 
'नभद्र की सुन्दर कृति है। इसमें तत्त्व का व्यवस्थित एवं युक्तियुक्त 
विचन मिलता है । संघदासगरिका वृहत्कल्प भाष्य साधुय्रों के आहार- 
है नियमों का दार्क्षनिक एवं ताकिक विवेचन है। हे 
(यो का समय लगभग सातवीं-प्राठवीं शताब्दी है। चूशिकारों 
/ जिनंदास महत्तर का नाम विश्येप उल्लेखनीय है । इन्होने नन्‍्दी श्रादि 
(0 पेन पर चूणियाँ लिखी हैं। चूटियाँ संक्षिप्त एवं सरल है। कहीं- 
*ह कयाओरो का भी समावेश किया गया है । 
4, सैस्कृत टीकाकारों में आचार्य हरिभद्र का विश्ञेप महत्त्व है। जैन 
(28५ पर प्राचीनतम संस्कृत टीका इन्ही की है। इनका समय संवत्त्‌ 
ही े ८५७ के बीच वा है हरिमद्र ने प्राकृत चूणियों के आधार से 
या लिखी है। बीच-बीच में दाशंनिक दृप्टि का विशेष उपयोग 

है था है। हरिभद्र के बाद शीलांक सूरि ने संस्कृत टीकाएँ लिखीं । इनका 

। 
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इस भ्रकार ११ अंग--१२ उपांगन-४ छेद--४ मृत+व १४४ 
इक -- इस प्रकार कुल ३२ सूत्र हे । 

इन ३२ सूत्रों के श्रतिरिक्त नियुक्ति श्रादि टीफाएँ इस परणएरं 
स्त्रतः प्रमाणत्वेन मान्य नहीं हैं । वी 
ग्रागमप्राम्राण्य का सार : 8 ल 

१- ब्वेताम्बर मृतिपृजक परम्परा--११ झंग,, १२ उपोग, ४६ 
२ चूलिका सूत्र, ६ छेद सूत्र, १० प्रकी्ंक--इस प्रकार ४५ भागम ६ 
तथा नियुक्ति, चूणि, भाष्य आदि टीकाएँ | * 

२-श्वेताम्वर स्थानकवासी एवं ब्वेताम्बर तैरापन्थी परम्परा 
अंग, १२ उपांग, ४ छेद, ४ मूल, व १ श्रावश्यक-इरा प्रतार१ 
आमम ग्रथ । 

>दिगम्थर परम्परा-ये सभी आमम ग्रंथ लुप। पद्सएगर 
कपायपाहुड, महावन्ध --इस प्रकार तीन मूल ग्रंथ एव धवला, जमपृव 
ग्रादि ठीकाएँ। कुन्दकुन्दाचाय के ग्रन्थ प्रवचनसार, पंचात्तिकाय पा 
मुलग्रन्थ एवं टीकाएँ | री 
शागमयग का श्रन्त : जे 
आमम-साहित्य ज्ञान की विविध शाखाओं का एक बहुत बड़ा भार 

है, इसमें कोई सन्देह नही । इतना होते हुए भी क्रिती एक विषय । 
लेकर संक्षिप्त श्रौर सरल ढद्ध से जो प्रतिपादन होना चाहिए उम 
इसमें कमी है। इस कथन का यह पअभिप्राय नहीं कि भागमों में हि 
विपय का संक्षिप्त एवं व्यवस्थित प्रतिपादन है ही मही। बहीं-बहीं द[ 
सरल एवं संद्षिप्त प्रतिपादन ग्रवश्य मिलता है । किल्तु भरत्येका हि! 
पर इस प्रकार की सामग्री नहीं हैं । दूसरी बात यह है कि झगम 
इॉली में पुनरक्ति की मात्रा भी कुछ अ्रधिक है। यह मात्र भ्रागम ! 
शैली का दोष नहीं है, वर्योकि उस समय के साहित्य की परस्पर 
ऐसी थी। जैसे-जैसे समय व्यतीत होता गया, तुछ ऐसे एत्यों' 
आवश्यकत्ता प्रतीत होने लगी, जो झावार से छोटे हों, भोर दिपय 
संक्षिप्त प्रतिपादन करने बासे हों । सिद्धान्त की मुस्य मुझ्य बाते निर 
मिल जाएँ, किन्तु उनका बहुत विरतार नहों। इसी झावश्यर 


+-दर्शन भौर उसका प्राघार पे 


ना भूतवलि आचार्य ने की है । इन तीनों ग्रन्थों का विषय जीव और 
में से सम्बन्धित है। मूलग्रस्थों में दाशंनिक चर्चा का कोई खास स्थान 
हीं है। हाँ, बाद भें लिखी जाने वाली टोकाओं में खंडन-मंडन खुब 
पता है। पदट्खणडागम बी रचना पुष्पदन्त और भूतवलि श्राचार्यो 
परा और कृपायपाहुड की रचना श्राचार्य ग्रुणाधर द्वारा विक्रम की 
परी धतताब्दी के बाद हुई है और उनपर धवला भर जयधवबला जैसी 
किश्ों की रचना वीरसेनाचार्य ने नवमी शताब्दी में की है । 
, ग्रन्थों के अतिरिक्त भ्राचार्य कुन्दबुन्द-कृत ग्रन्य आगम के समान 
अमाशपृत्त माने गये है। उनके ग्रन्थों में प्रवचनसार, पचास्तिकाय, 
मगतार, भ्रप्टपाहुड, नियमसार आदि प्रसिद्ध हैं। आत्मा, ज्ञान, सप्त- 
गी, द्रव्य, गुरा श्रादि सभी विपयों पर कुन्दकुन्द ने श्रपणी कलम 
लाई है । व्यावहारिक और नैद्चयिक हृष्टियों पर विशेष भार 
था हैं। अमृत चन्द्र भ्रादि विद्वानों ने उनके ग्रन्थों पर टीकाए' लिखी है । 
हकुन्द का समय भ्रभी विवादास्पद है। कुछ लोग उनका समय ईसा 
) प्रथम शताब्दी मानते हैं तो कुछ पाँचवीं भौर छठी शताब्दी ।' 
यानकवासी प्रागग्रन्थ : 

 ववेताम्वर स्थानकबासी परम्परा के मत से हृप्टिवाद को छोड़कर 
मो भ्रंग सुरक्षित है--जैसा कि दवेताम्बर (मूरतिपूजक) परम्परा 
निर्ती है। अ्रंगवाह्म ग्रस्थों में बारह उपांग वे ही है, जो श्वेताम्वरों को 
न्‍्य हैं। इन तेईस ग्रन्थों के श्रतिरिक्त निम्नलिखित ग्रन्थ भी सुरक्षित 

एसी इस परम्परा की मान्यता है :-- 


छेद :--१-व्यवहार, २--बृहत्कल्प, ३--निशीथ, ४--दक्षा- 
तस्कर । 


४ भूले :-- १--दशवैकालिक, २--उत्तराध्ययन, ३--मन्दी, 
“अनुयोग । 

झनके ग्रतिरिक्त एक आवश्यक सूत्र भी है। 
मिलकर 


पैन दाइंनिक साहित्य का इतिहास, पृ० ७० 


शु 
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रे 


ज्ञानों का प्रत्यक्ष और परोक्ष प्रमाणों में विभाजन दिया ग 
उसके बाद मति ज्ञान की उत्पत्ति और उसके भेदों पर प्रवाग ह४ 
गया है। तदुपरान्त श्रुतज्ञान का वन है। फिर अवधि, मन'परए # 
केबल ज्ञान भर उनके भेद-प्रभेद तथा पारस्परिक भ्रन्तर का पक 
तत्पश्चात्‌ पाँचों ज्ञानों का तारतम्य बतलाते हुए उनका विषय 
एवं उनकी सहचारिता का दिग्दर्शन कराया गया है | वर 
मिथ्याज्ञानों का निर्देश है । अन्त में नय के भेदों का कथन है। 

दूसरे श्रध्याय में जीव का स्वरूप, जीव के भेद, इच्ध्रियमेद,गृद # 

जन्म की स्थिति, जन्मस्थानों के भेद, भरीर के भेद और जातियों दा हि 

विभाग, श्रादि विपयों पर प्रकाश डाला गया है। *, 

तीसरे अध्याय में ग्रघोलोक के विभाग, नारक जीवों की दगो,।' 
समुद्र, पर्वत, क्षेत्र आदि का बर्णान, इत्यादि भौगीलिक विपयी पर व 
चर्चा है। 

चौथे श्रध्याय में देवों की विविध जातियाँ, उनके परिवार, * 
स्थान, समृद्धि, जीवनकाल भौर ज्योतिमंएंडल आदि हृप्टियाँ से छ्८ 
का वर्शान किया गया है । 

पांचवें अ्रध्याय में निम्न विषयों पर प्रकाश डालो गया है ४४ 
के सुख्य भेद, उनकी परस्पर तुलना, उनकी स्थिति, क्षेत्र एवं है 
पुदुगल का स्वरूप, भेद झौर उत्पत्ति, सात्‌ का स्वरूप, नित्य का ध/: 
पोद्गलिक वन्य की योग्यता और अयोग्यता, द्वव्य लक्षण, काल स्व? 
द्रव्य है या नही इसका विचार एवं काल का स्वरूप, गुण शोर परिएः 
के भेद । 

छठे अध्याय में झ्ाश्वव का स्वस्य्प, उसके मेद एवं तदनुहल है 
बन्धन झादि बातों का विवेचन है । 

सातवें भ्रध्याय में भ्रत का स्वरूप, ब्त ग्रहण करने बालीं के मे 
ब्रत की स्थिरता, हिंसा आदि प्रतिचारों का स्वरुप, दान-स्यरुप, इसी 
विपयों पर प्रकाश शत्रा गया है! 

श्रादवें श्रध्याय में कमंवन्‍्धन के हेतु और क्मवस्थन के मेई * 
घिचार किया गया है । के 


अ्दर्शद ग्रौर उसका भ्राधार ६१ 


-पृति के लिए आगमेतर ग़न्यों की रचना प्रारम्भ हुई। यद्यपि झगे 
कर पुनः विस्तार का आश्रय लेना पड़ा श्रौर यह ठीक भी था, क्योकि 
अका क्षेत्र विस्तृत होता जा रहा था और दार्शनिक वाद-विवाद बढ़ने 
। गये थे। श्राचायं उमास्वाति ने जैन-तत्वज्ञान, श्राचार, खगोल, 
गन प्रादि अनेक विपयों का संक्षेप में प्रतिवादन करने वेगे दृष्टि से 
पैद्ध प्रन्य 'तत्त्वाथंसूत्र' लिखा । ग्रन्थ वी भाषा भी प्राकृत न रखकर 
ख़त रखी । भ्राममेतर साहित्य का बीजबपन यहीं से होता है । 
वार्य उमास्वाति और त्त्वार्थसृत्र : 
; उ्मास्वाति कब हुए, इस विपय में श्रभी कोई निश्चित मत्त नहों है । 
कक उमास्वाति का प्राचीन से ध्राचीन समय विक्रम की पहली छाताव्दी 
र भ्र्वाचीन से अर्वाचीन समय तीसरी-चौथी शताब्दी है ।' इन तीन- 
[सौ वर्ष के बीच में उनका समय पड़ता है। 
: आचार्य उमास्वाति सर्वप्रथम संस्कृत-लेखक हैं, जिन्होंने मैनदर्शन 
( प्रपनी कलम उठाई। उनकी भापा शुद्ध एवं संक्षिप्त है। शैली में 
लता एवं प्रवाह है। उनका "तत्त्वार्याधिगम सूत्र' ध्वेताम्बर और 
गम्बर दोनों परम्पराशों में समान रूप से मान्य है। इसकी शैली सूत्र- 
ली है.यह नाम से ही स्पष्ट है। इसमे दस अध्याय है जिनमे ज॑न दर्शन 
र जैन झ्राचार का संक्षिप्त निरुपण है ' खगोल श्रोर भूगोल विपयक 
लिताभो का भी बन है। यों कहना चाहिए कि यह ग्रन्थ जैन तत्त्व- 
नि, भ्राचार, भूगोल, खगोल, आ्रात्मविद्या, पदार्थविज्ञान, कमंदास्त्र 
दि अनेक विषयों का संक्षिप्त कोप है! 

प्रथम अध्याय में ज्ञान से सम्बन्ध रखने वाली निम्न बातों पर प्रकाश 
वा गया है : -ज्ञान और दर्शन का स्वरूप, नयों का लक्षण, ज्ञान का 
तार । सर्वप्रथम दर्शन का श्र बताया गया हैं। तदनन्तर प्रमाण 
_.3 हप से ज्ञान का विभाग किया गया है । फिर मति आदि पाँच 


४० सुबलाल जी कृत तत्त्वार्यसूत्र विवेचन, ए० ६ 
९-ज्ञानदर्भनयोस्तत्तव॑ नयानां चंव लक्षणम्‌ 
जानेस्व च प्रमाणत्वमध्याये:रिमप्रिख्पितस्‌ ॥ 
राजवातिक, एु० ६८ 


5] - #+६५ 
विद्वानों ने हिन्दी तथा गुजराती श्रादि भाषाओं में तत्त्वायंतूत पर 
विवेचन लिखे हैं । । की 
पहुँचते. न रा गाए से 
इस प्रकार तत्वार्थसृत्र के पास "पहुँचते हमारा + लि 
समाम्त को जाता है। इसके बाद 'भ्रागम युग के अनेक गे 
लिए हुए अनैकान्त-स्थावन-युग' आता है । इस झुग में जैन-इलिर 
स्तर काफी ऊँचा उठ जाता है। ह ये | 
अ्नेकान्त-स्थापना-श्रुग : 0 2 हट 
भारतीय दार्शनिक क्षेत्र में नागा'जुन ने एक बहुत बड़ी पाई 
मचा दी थी। जब से नागाजुन इस क्षेत्र में श्राए, दाशनिक पे माह 
को एक नया रुप प्राप्त हुआ | श्रद्धा के स्थान पर तक का हो के 
हो गया। पहले तर्क न था, ऐसी बात नहीं हैं। तन हद 
अधिक काम थद्धा से ही चल जाता था। यही कारण था हर 
व्यवस्थित ग्राकार न बन पाया। नाग्राजुन ने इस क्षेत्र की पीर 
प्रान्तिकारी परिवर्तन कर दिया । यह फ्राम्ति ोददर्गन ते 
न रही । इसका प्रभाव भारत के सभी दर्शनों पर बड़ा गहरा ११ 





का 
| 
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ल हल सका दा 
शामस्वरूप जैन दर्न भी उससे झद्दूता न रह 3 व राग 
समन्तभद्र जैसे मह्ान्‌ ताकिकों को पैंदा करने का वहुत कुछ है 


जगाने गे 
जुन को ही हैं। यह समय पांचवी-छठी शताब्दी का हैं। मेग  क 
इस युग में महावीर के समय से बिखरे रूप में चले भाते या है 
बाद को स्थिर श्रौर सुनिश्चित रूप प्रदात किया। दो ता बा ्ृ 
अनेकान्त-स्थापन युग” के नाम से पुकारा जा सकता है| ह प्रति 
बाँच प्रमिद जैनानार्य हुए हैं। सिद्धसेन श्रौर' समन्‍्तमद्र मं हा 
मल्लवादी, सरिदगरिसि झौर पाम्केंसरी के नाम उल्लेखनीम हैं! 
सिद्धसेन ४ दि हर ! ४ ध 
- ज्ामाजुन ने दुन्यवाद पा समर्थन किया । धूल्यवादियों 2 
नत््य म सत्‌ है, न भसत्‌ है,न रादसव्‌ है, ने अनुभव । जतुप्कीर्दि हे भार 
“रूप से तत्य का यर्शान किया जा सवला है । विचार बी घारों के 


५ की # * ः हि. ३88 
तत्व को ग्रहटा करने में अयमर्थ है। विचार जिस चीज यो गहरा * 


दर्शन गौर उसका पाधार ६३ 


पे नबवें अध्याय में संवर, उसके साधन और भेद, निर्जरा और उसके 
'गव, माघक भ्ौर उनकी मर्यादा पर विशद विवेचन है। 


* द्वसवें प्रध्याय में केवल ज्ञान के हेतु, मोक्ष का स्वरूप, मुक्तात्मा की 
की वे स्वेरूप पर ध्रकाश डाला गया है । 


'स्वार्य पर हीकाएँ : 
ई 


', तेत्त्वांध॑ मूत्र पर एक भाष्य मिलता हैं जो उमास्वाति की अपनी ही 
जता है। इसके अतिरिक्त 'सवायंसिद्धि' नाम की एक संक्षिप्त किन्तु श्रति 
हततपूर्ण दीका मिलती है । यह टीका ञ्राचार्य॑ पूज्यपाद की इति है जो 
थी गतादी में हुए थे । ये दिगम्वर परम्परा के झाचार्य थे । अकलंक ने 
धजवात्तिक' की रचना की। यह टीका बहुत विश्दृत एवं सर्वाक्षपूर्ण है। 
न के प्रत्येक विषय पर क्रिस्ी-न-किसी झूथ में प्रकाश डाला गया है। 
हिजहीं खणडन-मणडन को दृष्टि की सुख्यताहै। विद्यानन्द कृत 
“नोकवातिक' भी बहुत महत्वपूरं दीका है । ये दोनों दिगम्बर परम्परा 
# भ्रनुयायी थे। इनके श्रतिरिक्त सिद्सेन श्ौर हरिसद्र ने क्रमश. 
हि्लाय ग्रोर लथुकाय वृत्तियों की रचना की। ये ढोनों श्वेताम्बर 
ए्पिरा के उपासक थे । इन सभी टीकाओं में दार्शनिक ट्प्टिकोश ही 
“पान रूप से मिलता है। जैन दर्शन की आ्रागे की प्रगति पर इने 
यैकाओं का भ्रत्मधिक प्रभाव पड़ा है। ये टीकाएँ आठवीं-सवीं शताब्दी 
में लिखो गई । जिस प्रकार दिद्नाग के 'प्रमाएसमुच्नय” पर धर्मकीति 
ने भ्रमाणवातिक' लिखा और उसी को केद्वविन्दु मान कर समग्र वौदध- 
४ैरेन विकसित हुआ, उस्रो प्रकार तत्त्वार्थ सूत्र की इन ठीकाणें के श्रासपास 
जन दार्शनिक साहित्य का बड़ा विकास हुआ्रा | इन टीकाओं के अतिरिक्त 
बारहवी झताव्दी में मलयगिरि मे और चौदहवी शताब्दी में चिरल्तन 
न ने भी तत्वार्थ पर दीकाएँ लिखीं । भ्रठारहवी शताब्दी में नव्पन्याय 
, ली के प्रकाएड पशिइत यद्योविजय ने भी अपनी टीका लिखी। 
| विगम्यर म्थर परम्परा के श्रुतसागर, विबुघसेन, योगीद््रदेव, योगदेव, 
ह तक्ष्ीदेव, अभयनन्दी श्रादि विद्वानों ने भी त्तत्त्वार्थ सूत्र पर अपनी-अपनी 
| गए लिखों थीं। वीसवी शताब्दी में पं० सुखलाल जी संघवी श्रादि 


गा 


कक 


फ्दी 


६६ 


न्यायावतार और बत्तोसियों की रचना की । सन्मतितर्क में नापाईई 
अच्छा विवेचन है। उस समय तक नयवाद पर ऐसा सुन्दर यंग हि 
ने नहीं लिखा था और आज भी ऐसा दूसरा अन्‍य झायद हो हों! ९ 
ग्रन्थ प्राकृत में है। इसमें तीम कारड हैं। प्रधम काएड में दाह 
और पर्याग्राधिक दृष्टि का सामान्य विचार है । दूसरे बगशउ में £ 
श्रीर दर्शन पर शअच्छी चर्चा है। तृतीय काएड में गुण प्रार पर 
अनेकान्त दृष्टि और तर्क के विपय पर श्रच्छा प्रकाश डाला गा ६ 
इसे विषयों का संक्षेप में परिचय देना उचित समझे कर सिद्धगेत 4 
टरप्टि से थोड़ा-सा विवेचन कर देते हैं । ४. ०५७ 

मूल रूप से दो नय हैं--द्रव्याथिक भर पर्यायाधिक । सभी तप! 
समावेश इन दो नयों में हो जाता है । जहाँ दृष्टि द्रव्य, सामात्य पर 
अग्रेदमुलक होती है वहां द्रव्याधिक नय कार्य करता है प्रौर जहा है 
पर्याय, विशेष भ्रयवा भेदमूलक होती है वहाँ पर्यायाधिक सर 
यःरता है। हम प्रत्येक तत्त्व का इन दो हृष्टियों में विभाजन कद मी 
हैं। तत्त्व का कोई भी पहलू इन दो हृष्ठियों का उल्लबन लीं? 
सकता श्र्थाव्‌ या तो बह सामान्यात्मक होगा या विशेषात्मा: ! हे 
टृष्टियों को छोड़ कर बह कही नहीं जा सकता'। मिमसेन मे दैगा। 
दाशशनिक जगतु में जितना भी ऋमड़ा होता इन दा 
कारण ही होता है। कोई दार्भनिक केवल द्रव्यायिक हृप्टि को ही 
कुछ मान लेता है तो दूसरा पर्याधाथिक दृष्ठि को ही प्रत्िम 
समझ बैठता है। इन दोनों हृष्टियों का एकान्त भांत्रह ही साई ्ः 
का मूल है। झ्नेकान्स-दृप्टि दोनों का समान रूप से सम्मान करते 
इस प्रकार की ६प्डि ही सम्पस्ट्रप्टि है । रे 

इस प्रकार कार्य-कारण-माव का जी भगष् है वह भी पता 
न्तवाद की हृष्टि से सुत॒क'या जा सकता है । फार्य घरौर वतएा 
एकास्वमेद मिथ्या है। न्याय, वैश्ैपिक ब्रादि सर्निए ४६ 


रै-दग्यं परनववियरय दव्गबिउता ये वरडया खरिय । 
उ्तादशमदि्द भगा हुदि दध्यलकरार्ख एं छा 
है सस्मवितार ,*ै, 


नि-दर्शन गौर उसका भ्राधार हर 


बह मात्र लोक-व्यवहार है।' बुद्धि से विवेचन करने पर हम किसी 
के स्वभाव तक नहीं पहुँच सकते । हमारी बुद्धि किसी एक स्वभाव 
ग़ ग्वधारणस नहीं कर सकती । इसलिए सारे पदार्थ श्रनभिलाप्य हैं, 
नेःस्वभाव हैं ।' इस प्रकार शुन्यवाद ने तत्त्व के निषेधपक्ष पर भार 
देया | विज्ञानवाद ने विज्ञान पर जोर दिया ओर कहा कि तत्त्व विज्ञा- 
गत्मक ही है। विज्ञान से भिन्न बाह्यार्थ वी सिद्धि नही की जा सकती । 
बव तक व्यक्ति को विन्ञप्तिमान्नता के साथ एकरूपता का बोध नहीं हो 
जाता तब तक ज्ञाता भ्रौर ज्ञेय का भेद बना ही रहता है।' इसके विपरीत 
गैधायिक, वैशेषिक श्रौर मीमांसक बाह्यार्थ की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध 
करमे लगे। सांख्यों ने सत्कायंवाद का समर्थन किया और कहा कि 
सब सत्‌ है। हीनयान थौंद्धों ने क्षणकबाद की स्थापना की और कहा 
फ़ि ज्ञान श्रौर भर्थ दोनों क्षशिक हैं | इगके विपरीत मीमांसकों ने शब्द 
श्रादि कुछ क्षणिक जैसे पदार्थों को भी नित्य सिद्ध किया। नैयायिकों ने 
गैब्दादि पदार्थों को क्षरिक भर आात्मादि पदार्थों को नित्य माना। 
'इस प्रकार भारतीय दर्शन के क्षेत्र में भारी संघर्ष होने लगा। जैन 
दार्शनिक भी इस भ्रवसर को सोनेवाले न थे । उन्हें इस संघर्ष से परे रणा 
पिली । अपने मत की पुष्टि के लिए उन्होंने भी इस क्षेत्र में पैर रखा 
और इंके की चोट सबके सामने आए । 


_.. महावीरोपदिष्ट मयवाद और स्याद्वाद को मुख्य श्राधार वनाकर 
। सिद्सेन. मे अपना कार्य प्रारम्भ किया । सिद्धसेन मे सन्मतितक्क, 
+-७++-त+--+त- 
१--चातुप्फोटिक चू महामते ! लोकव्यवहार ४ 
लंकावबतार सूत्र, पु० १८८ 
२- बुढ़या विविच्यमानानां स्थभावों नावधाययते । 
तस्मादनभिलाध्यास्ते निःस्वभावाश्च देशिता : ॥ 
लंकावतार सूम, ए० ११६ 
२-यावद्‌ विज्ञप्तिमान्त्वे विज्ञान नावतिप्छ्ते । 
ग्राह्म' यस्य विपयस्तावन्नविनिव्तते 
ध॒ ---त्रिदिका, वेग>० २६० 


हद मा 
थीं जैसे भव्य और अभव्य का विभाग, जीवों को' संख्या का 
अआादि, उन पर उन्होंने तर्क का प्रयोग करना उचित न 7 
उन बातों को ययावत्‌ ग्रहएा कर लिया । जो बातें तरल * ि 
या असिद्ध की जा सकती थीं उन बातों को उन्होंने प्रच्धी कर्ण 
तक की कसौटी पर कसा । - 
सिद्धसेन का कथन है कि धर्मवाद दो प्रकार का है-भरदेवुषा 
हेतुवाद । मव्याभव्यादिक भाव श्रहेतुवाद के अ्न्तगंत हैं। सम्पद 
ज्ञान, चारित्र ग्रादि नियम दुःख का नाथ फरने वाले हैं इत्मारि ' 
हेतुवाद का विपय हैं'। सिद्धसेन का हेतुबाद भौर भहदेतुवाद की 
विभाग हमे दर्शन श्रौर घ॒र्म क्षेत्र का स्मरण कराता है। हेवुतर 
पर प्रतिष्ठित है श्रतः वह दर्शन का विपय है। धहेलुवाद शी 
प्रतिष्ठित है भ्रतः वह घ॒र्में का विपय है। इस प्रकार सिद्धसेग दे! 
रूप से दर्शन और धर्म की मर्यादा का संकेत किया है। 
सिद्धसेन ने एक विल्कुल नई परंपरा स्थापित की। वह पर्स 
दर्धन और ज्ञान का भ्रभेद । जैनों फ्री श्ाममिक परंपरा थी गग 
दर्शन भर ज्ञान को भिन्‍न मानना । इस परंपरा पर उन्होंने हार 
पश्रौर अपने तकबल से यहू सिद्ध किया कि सर्वज्ञ के दर्भय श्र 
फोई भेद नही है । सर्वज्ञत्य के स्तर पर पहुँन कर दोनों हाई 
जाते है ! इसके शअ्रतिरिक्त अवधि और मनःपर्यय - : 
करने का प्रयत्न किया। साथ ही साथ ज्ञान ग्रौर ७४ ० 
सिद्ध किया + जैनागमों में प्रसिद्ध नैगमभादि सात नयों के हि 
उन्होंने छः नयों की स्थापना की । नैगम को स्थतन्त्र सथ ने है 
संग्रह झौर व्यवहार में समाविप्ट कर दिया। इतता द्वी गे 
उन्होंने यहां तक कह दिया कि जितने बचने के प्रकार हो थे! 
“मस्मतितर्फ ३ : ४३, ; 
२० प्रपुटृदे भागों जाराइ पामइ ये गेजसी र्विपमा । 
तम्हा वे गण दंगएणं थे प्रविेग्ती मरिद् का द 
_मस्रतिर २८३७४ 
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८ । सांस्य का मत है कि कार्य और कारण में एकान्त अमेद है। 
शरण ही कार्य है श्रथवा कार्य कारण रूप ही है। यह भ्रमेद दृष्टि 
“ एकांगी है। सिड्सेन मे कारण श्रौर कार्य का यह विरोध 
“ब्याधिक और पर्याय।थिक हृष्दि के श्राधार पर दूर किया। द्रब्या- 
घक दृष्टि से कारण झौर कार्य में कोई भेद नहीं | पर्यायाथिक दृष्टि 
[" दोनों में भेद है । अनेकान्तवाद मार्ग यही है कि दोनों को सत्य 
पना जाय । वस्तूत्त: न कार्य और कारण में एकान्त भेद है और न 
“कास्त अभेद ही है। यही समच्वय का मार्ग है । असत्का्येवाद और 
लिारय॑बाद हो सम्यग्हप्टि है ॥' 

£ तत्वश्विन्तन के सम्यकृपय की व्याख्या करते हुए सिद्धसेन ने 
भाठ बातों पर जोर दिया । इसमें से चार बातें तो वे हो हैं जिन 
(२ स्वयं महावीर ने जोर दिया था । ये चार बातें हैं--द्वव्य, क्षेत्र, 
छाल औ्ौर भाव । इनके अतिरिक्त पर्याप्त, देश, संयोग झौर भेद 
“भी उन्होंने जोर दिया ।* तैसे द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव में 
शीप चारों का भी समावेश हो जाता है। किन्तु दृष्टि का और 
'पीथ-ही-साथ पदार्थ का कुछ और अधिक श्रच्छी तरह विश्लेपण 
फजे के लिए उन्होंवे श्राठ बातों का विवेचन किया । 

!, शो सिद्धसेन पकके तकंवादी थे, इसमें कोई संशय नहीं | इतना 
होते हुए भी वे यह जानते थे कि तर्क का क्षेत्र क्या है। दुसरे 
पद्धों में वे तर्क की मर्यादा समझते थे। तर्क को सर्वत्र श्रप्नतिहत- 
गति समभने की भूल' उन्होंने नहीं की | उन्होंने अनुभव को दो 
भत्रों में वॉँट दिया । एक क्षेत्र में तर्क का साम्राज्य था तो दूसरे 
(पैं्र में दा को पूर्णों स्वतंत्र बना दिया । जो बातें झुद्ध आगमिक 
ि-------. 





(--जै संतवायदोसे सककोलूया भणंति संखाणं | 
उैसा य भ्रसब्वाए तेसि सब्बे बिलेसचा।ाता 
बैठ भयणभरणीया सम्मर्दसरामणुत्तर् होंति । 
जे भवदुवबविभोवर्ख दो वि न पूर्रेति पाडिवक ॥ 
सन्मतितर्क हे : ४०-५१॥ 
थ अमवितर्क ३:६०। 


5. 


१०० ध ४. + पैन 
तीर्थंकर की स्तुति में किसी न किसी दाशनिकवाद हां हि 
करना वे नहीं भूले। स्वयम्भ्स्तोत्र की तरह युवत्यमुगामनन मी 
उत्कृष्ट स्तुतिकाब्य है। इस काव्य में भी यही बात है। खूरित 
बहाने ग्रन्य ऐकान्तिकवादों में दोष दिसाकर स्वसम्मृत भागददर 
उपदेशों में गुणों के दर्शन कराना इस काव्य की विद्येपता है। मई 
अयोगव्यवच्छेद हुआ । इसके भ्रतिरिक्त भगवान्‌ के “उपदेगों मेँ 
गुस हैं वे श्रन्य किसी के उपदेश में नहीं, यह लिखकर इहई' 
अन्ययोग-व्यवच्छेद के सिद्धान्त का भी प्रतिपादन किया । 
. इन स्तोत्रों के अतिरिक्त उनकी एक कृति प्राप्तमीमांगा 
दार्शनिक हप्टि से यह श्रेष्ठ कृति है । भ्रहन्त की स्तुति के प्रतः 
लेकर उन्होंने यह ग्रंथ प्रारम्भ किया.। प्रहन्त को ही खुतिर 
करनी चाहिए । इस प्रश्व को सामने रखकर उन्होंने श्राप्तपए: 
मीमांसा की है। झ्राप्त कौन हो सकता है, इस प्रेश की ] 
विविध प्रकार को मान्यताओं का विश्लेषण किया है। देवाए 
_नभोयान, चामरादि विभूतियों की महत्ता की कसौटी का है 
करते हुए यह सिद्ध किया है कि ये बाह्य विभूतियाँ प्राप्ल! 
सूचक नहीं हैं। ये सब चीजें तो मायावी पुरुपों में भो दिए 
सकती हैं। इसी प्रकार शारीरिक फऋचद्धियाँ भी आप पुझा 
महता सिद्ध नहीं कर राकती । देवलोक में रहने माले भी ए 
प्रकार की ऋद्ियाँ प्राप्त कर सजते हैं। किन्तु ये हमा 
गहानु नहीं हो सकते । इस प्रकार बाह्य प्रदर्शन का संसइन ई 
हमें ये यहां तक पहुँनते हैँ कि जो धर्म प्रवर्तक पड जाते है: 
चुद, कमिल, गौतम,-यरणाद, जैमिनों घादि, क्‍या उन्हें आएं,6 
जाय ? इसके उत्तर में थे कहते हैं. कि प्राप्त बढ़ी ही सर 
जिमके मिद्वास्त दोपयुक्त न हों, विरुद्ध न हों। सभी पर्मेनर 
झाप्त नही हो सकते क्योंकि उसके सिद्धान्त परस्पर-यिस्द हैं । 
शुक् यो ही ग्राप्त मानना चाहिए । ०) ७ 
ह--त्रीर्ष झत्यमयानी थे, पररपशणयररोशव: 4 
मर्वामाध्तता साहि।, करिचदेव भवेद गधे ॥- 
ड् ह +प्राखमीमांगा, 


विन्र्भन और उसका प्राधार हद 


उतने ही मय के प्रकार हो सकते हैं श्रौर जितने नयवाद हो सकते हैं 
उतने ही मत-मतान्तर भी हो सकते हैं ।' 
” ज्ञान और किया के ऐकान्तिक भ्राग्रह को चुनौती देते हुए सिद्धसेन 
ने घोषणा की कि ज्ञान भ्ौर क्रिया दोनों आवश्यक हैं। शञान-रहित 
कया उसी प्रकार व्यर्थ है जिस प्रकार भिया-रहित ज्ञान निकम्मा है। 
जान और क्रिया का सम्यग्‌ संयोग ही वास्तविक सुस प्रदान कर सकता 
है। जन्म ओर मरण के दुःख से मुक्ति पाने के लिए ज्ञान और किया 
दीनों शरावश्यक हैं ।* 

न्यायावतार और वत्तीसियों में भी सिद्धसेन मे अपनी मान्यताप्रों 
की पूष्टि का पुर्ण प्रयत्न किया है। सिद्सेन ने सचमुच जैन देशेन 
के इतिहास में एक नए युग की स्थापना की । 
5 समस्तभद्र : 


. शताम्वर परम्परा में सिद्धमेंधन का जो स्थान है वही स्थान 
देगम्बर परम्परा में समन्‍्तभद्द का है। समन्‍्तभद्र की प्रतिभा 
लक्षण थी इसमें कोई शंका नहीं । उन्होंने स्थाह्मद की सिद्धि के 
नए भ्रथक परिश्रम किया । उनकी रचनाश्रों का छिंपा उेकनिक 
थाद्वाद हो होता है। स्तोच्र की रचना हो तो क्‍या झौर दाशेतिक 
इति हो तो वया--सभी का लक्ष्य एक ही था और बह था स्याह्वाद 
को सिद्धि । सभी वादों की ऐकान्तिकता में दोष दिखा कर उनका 
प्रनेकान्तवाद में निर्दोप समन्वय कर देना समन्तभद्व की 28 
थी। स्वयम्भूस्तोत्र में चौवीस तीर्थकरों की स्तुति के बहाने दाशेनिक 
तेत्त का क्या ही सुन्दर एवं अद्भुत समावेश किया है । यह स्तोन, 
'खुतिकाव्य का उत्कुप्ट नमूना तो है हो, साथ ही साथ इसके 
अन्दर भरा हुप्ना दार्शनिक वक्तव्य श्रत्यन्त महत्त्व का है। अत्मेक 


| १-जावइया वयणबहा तावइया चैव होंति एयवाया । 
। जावइया शायवाया तावइया चेव परसमयाता 
| सन्मतितर्क ३ : ४७ 


२-सम्मतितर्क ३: द््क 


श०्२ +. 4० (२ हा] 


विरोधी वादों को लेकर सप्तरभंगी की योजना किस प्रकार हो हां? 
है इसका स्पष्टीकरण समन्तभद्र की विशेषता है ।' | 


जे ड 
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मल्लवादी सिद्धसेन के समकालीन थे । उनका नाम तो! 
और ही था किन्तु वाद में,कुआल होने के कारण उठे महर 
पद से विभूषित किया गया भ्रौर यही नाम प्रचलित भी हो रंग 
उनकी सन्मतितर्क की टीका बहुत महत्त्वपूर्ण है | यह टीवी ढेसे मर 
उपलब्ध नहीं है। उनका प्रसिद्ध एवं श्रष्ठ ग्रन्य नयचक्र है।'£ 
तक के ग्रन्थों में यह एक अद्भुत ग्रन्थ है । तत्कालीन गरनीं दाम 
वादों को सामने रखते हुए उननें एड वादचक्र बनाया | खबर 
का उत्तर-उत्त रवाद, पूर्व-पूर्ववाद का सण्डन करके प्रफो-ध्रर हर 
को प्रवल प्रमासित करता है। प्रत्येक पूर्वेयाद श्रपने को सर्वे 
निर्दोप समझता है। वह यह सोचता ही नहीं कि उत्तरवा३ मे 
भी सण्डन कर सकता है। इतमे में तुरन्त उत्तरवाद ध्ाता है 
पूर्वयाद को पछाड़ देता हैं। प्न्तिम बाद पुन प्रधम- बाद 
पराजित द्वौवा है। अन्त में कोई भी वाद अपराजित गहीं' 
जाता। पराजय का यहू चक्र एक अ्रदूभुत खूसला तैयार वर 
है। कोई भी एकास्सवादी इस चक्र के रहस्य को नहीं मे 
सकता । एक तटस्थ व्यक्ति ही इस चकऋ के भीतर रहनेवाले प्र 
बाद की सापेक्षिम सवलसा झ्रौर निर्बंतता मालुम कर था 
है। यह बात तभी हो सबती है जब उसे पूरे चक्र का राह्य मार 
हो । चक्र नाम देने का उर्देध्य भी यही है कि उस चक्र है हि 
भी याद को प्रथम रा जा सकता है श्र पन्‍्त में जाकर! 
सपने भन्तिम याद का राष्टन कर सगता है। इस प्रकार प्रर्वेफ से 
का राष्टस ही जाता है । प्राचाय॑ का याह्ताविक उद्देश्य यटी ६ 
प्रत्येश बाद ग्रपनी-प्रगनी दृष्टि से सब्चा है, परल स्योह्दीगह 
हो सना है! का आजहू करता है त्योक्ती दूनश बाद आगर ३ 
समाप्त कर देताही। प्रत्ये याद की मानो-मागी ग्रोग्यदी 
ओर मपसा-प्रपता कब है । या पाये क्षेत्र में सभा है। ४स प्र 
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, वह एक कौन है ? इसका उत्तर देते हुए समम्तभद्र ने कहा कि 
प्॒में मोहादि दोपों का सर्वया अभाव है और जो सर्चेश् है वही 
प्त है। ऐसा व्यक्ति अहंन्त ही हो सकता है, क्‍योंकि अहुँन्त के 
पदेश प्रमाण से चाधित नहीं होते ।' यह जन दृष्टि की ५ूर्च 
मिका है। जैन दर्शन निर्दोप एवं सर्वज्ञ श्रहंन्तों की वाणी को ही 
फ्प्रणीत मानता है । जो वाणी प्रमाड़ा से बाधित है वह सर्वज्ञ 
"| वाणी नहीं हो सकती, क्योकि सर्वेज्ष की बाणी कभी बाधित 
हीं होतो । भवाधित वाणी ही झाप्त-बचन है। इस प्रकार के 
'प्तवचन ही प्रमाणभूत माने जा सकते है। प्रत्यक्षादि प्रमाण से 
।धित सिद्धान्तों को श्राप्ततचन नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार 
'वावित सिद्धान्त ही आप्तत्व की कसौटी है । इस कसौटी को हाथ 
/ लरकर समन्तभद्र भ्रागे बढ़ते हैं और सभी प्रकार के ऐकान्तिक 


यों में प्रम श-विरोध दिखाकर अनेकान्तवाद की ध्वजा ऊँची 
रकात्े हैं। 
ह 


(१ एकाक्तवाद के दो मुख्य पहलू हैं। एक पक्ष एकान्त सत्‌ का 
(तिपादन करता है तो दूसरा पक्ष एकान्त असत्‌ का। एक पक्ष 
32002 का श्राश्रय लेता है तो दूसरा पक्ष उच्छेदवाद का प्रतिपादन 
न का हूं। इसी प्रकार नित्यकान्त और अनित्यैकान्त, भेदेकान्त और 
», “कान्त और विश्वेपैकान्त, गुरकान्त और द्रव्येकान्त, सापेक्षेकान्त, 
गीर निरपेक्षेकांत, हेतुवादैकान्त और अहेतुवादैकान्त, विज्ञामैकान्त 
र भूतैकान्त, देवेकान्त और परुरुपार्थेकान्त, वाच्यैकांत और 
वाच्यंकांत श्रादि हष्टिकोश एकांतवाद के समर्थक हैं । समंतभद्र 
। आप्तभोमांसा में दो विरोधी पक्षों के ऐकांतिक आग्रह से उत्पन्न 
(ने वाले दोषों को दिखाकर स्याद्वाद की स्थापना की है। स्याह्ाद 
| पक्ष्य में रख कर सप्तभंगी की योजना की है प्रत्येक दो 
0333%-3+-3%-०००-००० 
(-स समेवास्ति निर्दोपा, युक्तिश्ास्थाविरोधियाक । 
भविसेधो यदिए्ट ते, प्रसिद्धेन्न न बाध्यते ॥ 
02 --भाष्तमीमांसा, का० ६ 


१०२ »  . बसे 


विरोधी वादों को लेकर सप्तभंगी की योजना किस प्रकार हो छत 
है इसका स्पष्टीकरण समन्तभद्र की विशेषता है ।. ' "४ 


+ 


सतलवादी : ६ हे फल 4४ 


मल्लवादी सिद्धसेत के समकालीन थे। उत्तका नाम तो! 
झौर ही था किन्त्‌ बाद में कुशल होने के कारण .उर्हेंमलद/ 
पद से विभूषित किया गया 'श्रौर यही नाम प्रचलित भी हो पा 
उनकी सन्मतितर्क की टीका बहुत महत्त्वपूर्ण है | यह टीका इसपर 
उपलब्ध नहीं है। उनका प्रसिद्ध एवं श्रेष्ठ ग्रन्थ नयचक्र'है।! मी 
तक के ग्रन्थों में यह एक अदुगुत ग्रन्थ है । तत्कालीन सभी दाशति 
वादों को सामने रखते हुए उननें एक वादचक्र बनाया |” उतने 
का उत्तर-उत्त रवाद, पूर्वं-पूर्ववाद'का खण्डन करके अपने-अपने र 
को प्रवल प्रमाणित करता है । प्रत्येक पूवेवाद अपने व: 7“ 
निर्दोष समभता है । वह यह सोचता ही नहीं कि ४ 
भी खण्डन कर सकता है । इतने में तुरन्त उत्तरवाद 
पूब॑वाद को पछाड़ देता हैं। श्रन्तिम बाद पुनः प्रथम वाद 
पराजित होता है। अन्त में कोई भी ज़ाद अपराजिंत गहीं। 
जाता । पराजय का यह चक्र एक अदजुत शव खला. तैयार करें 
है । कोई भी एकान्तवादी इस चक्र के रहस्य को , नहीं सम 
सकता । एक तटस्थ व्यक्ति ही इस चक्र के भीतर रहनेवाले प्र 
वाद की' सापेक्षिक ' सबलता और निर्वलता, मालूम कर सेंरे 
है । यह वात तभी हो सकती है जब उसे पूरे चक्र का रहस्य माई 
हो। चक्र नाम देने का उद्देश्य भी यही है कि उस चक्र के कि 
भी बाद को प्रथम रखा जा सकता, है. भर अन्त में जाकर 5 
अपने अन्तिम वाद का खण्डन कर सकता है। इस प्रकार अत्येक ब॑ 
का खण्डन हो जाता है। झाचार्य का वास्तविक उद्देश्य यही है 
प्रत्येक वाद अपनी-अपनी दृष्टि से सच्चा है,, परन्तु ज्योंही वह * 
ही सच्चा हूँ" का आग्रह करता, है त्योंही दूसरा वाद आकर-व्ड 
समाप्त कर देता है। प्रत्येक.बाद. को अपनी-अपनी, यीग्यता 
भौर अपना-प्रपना क्षेत्र है । वह अपने क्षेत्र में सच्चा है। इस प्रका 
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हनेकान्त हष्टि का आश्रय लेने से ही सभी वाद सुरक्षित रह सकते 
" अमेकान्त के बिना कोई भी दाद सुरक्षित नहीं। श्रनेकान्तवाद 
ग्पपर-विरुद्ध प्रति भापित होने वाले सभी वादों का निर्दोष 
मखय कर देता है। उस समन्वय में सभी वादों को उचित स्थान 
प्तहों जाता है। कोई भी बाद बहिप्कृत घोषित नहीं किया 
ता । जिस , प्रकार बेडले के सम्पूर्ण (ए॥०ण७०) में 
गरे प्रतिभासों को अपना-प्रपना स्थान मिल जाता है उसी प्रकार 
नेकान्तवाद में सारे एकान्तवाद समा जाते है। इससे यही फलित 
ता हँकि एकान्त याद तभी तक मिथ्या है जब तक कि वह 
उरपेक्ष है। सापेक्ष होने पर वही एकान्त सच्चा हो जाता है-- 
!म्यक्‌ हो जाता है। सम्यक्‌ एकान्त झौर मिथ्या एकान्त में यही 
4 है कि सम्यक्‌ एकांत सापेक्ष होता है जबकि मिथ्या एकात निरपेक्ष 
गैेवा है। नय में सम्यक्‌ एकान्त अच्छी तरह रह सकते है | मिथ्या 
'कास्त दुनय है--नयाभास है, इसीलिए वह भूठा है--असम्यक्‌ है। 
शिहगणि : 

५. सिहगणि ने सयचक्र पर १६००० इलोक की एक बृह- 
काय टीका लिखी । इस टीका में सिहगणि क्षमाथ्रमण की 
तिभा भ्च्छी तरह भलकती है। इसमें सिद्धसेन के ग्रन्थों के 
टद्वरण हैं, किन्तु समन्तभद्र का कोई उल्लेख नहीं। इसी तरह 
दिइनाग और भव हरि के कई उद्धरण हैं, किंतु धर्मकीति के ग्रथ 
ही कोई उद्धरण नहीं। मल्लवादी और सिंहगणि दोनों इवबेता- 
बगचार्य थे । 

पभकेशरी : 

इसी समय एक तेजस्वी आचार्य दिगम्बर परम्परा में हुए 
दि नाम पात्रकेशरी था । इन्होंने प्रमाण-बास्त्र पर एक ग्रन्थ 
॥ सका नाम 'तज्िलक्षण कदर्थन' है । जिस प्रकार सिद्धसेन ने 
(णश्शास्त्र पर भ्यायावतार लिखा उसी प्रकार पात्रकेशरी ने 
2 पि ग्रन्थ लिखा। इस ग्रन्थ में दिदनाग समर्थित हेतु के त्रिलक्षण. 
जगा किया गया है ) अन्यथाहुपपत्ति ही हेतु 2 अल्प ता 
| जेण हो सकता है, यह बात त्रिलक्षश कदर्थन में सिद्ध की गई 
ड़ 








, , रन 


श्ण्ड पर 
है । जैन न्यायशास्त्र में यही लक्षण मान्य है। दुर्भास से यह 
उपलब्ध नही है । ३ 


प्रमाणशास्त्र व्यवस्था स्रुग : ३ अल 


दिड्नाग के विचारों ने भारतीय प्रमाणशास्त्र श्र थार 
शास्त्र को प्रेरणा दी, यह हम देख चुके हैं। दिदनाग वौद्ध हा 
शास्त्र का पिता कहा जा सकता है। दिड्लनाग की प्रतिना ! 
फलस्वरूप ही प्रशस्त, उद्योतकर, कुमारिल,' सिद्धसेन, मेल्तवार 
सिहगणि, पूज्यपाद, समन्तभद्र, ईश्वरसेन, अविद्धकर्ण ग्रादिदा! 
निकों की रचनाएँ हमारे सामने आई | इन रचनाशों में दिशता 
की मान्यताओं का खणडन था । इसी संघर्ष के युग में धर्म्ी 
पैदा हुए । उन्होंने दिडनाग पर श्राक्रमण करने वाले सभी दर 
निकों को करारा उत्तर दिया श्रौर दिद्नाग के दर्शन, का 7 
प्रकाश में परिष्कार किया। धर्मकीति की परम्परा' में भर्चे 
धर्मोतर, शान्तरक्षित, प्रज्ञाकर आदि हुए जिन्होंने उनके ,पक्ष 4 
रक्षा की ! दूसरी और प्रभाकर, उम्बेक, व्योमशिव, जयन्त, सुमश 
पाश्रकेशरी, मंडन आदि बौद्धेतर दाहनिक हुए जिन्होंने बौद्ध ५ 
का खशडन किया। इस संघर्ष के फलस्वरूप आठवीं-नवीं शताल्ी 
में जैनदर्शन के समर्थक भ्रकलंक, हरिभद्र आदि दार्शनिक मैदान * 
आए । 
ग्रकलंक : 

जैन-परम्परा में प्रमाराश्ास्त्र का स्वतंत्र रूप से व्यवस्थि! 
निरूपण भ्रकलंक की ही देन है। दिल्लनाग के समय से. लेकी 
अ्रकलंक तक बौद्ध और बौद्धेतर प्रमाणशास्त्र में जो संधर्ष “चल 
रहा, उसे ध्यान में रखते हुए जैन प्रमासाशास्त्र का प्राचीन मर्यादी 
के अनुकूल प्रतिपादन करने का श्रेय अकलंक को है। प्रमाणसंग्र 
न्यायविनिश्चय, लघीयस्त्रयी झ्रादे ग्रन्थ इस मत की पुष्टि करते 
हैं । अमेकान्तवाद के समर्थन में उन्होंने समन्तभद्बकृत आप्तमीमांता 
पर अप्टशती, नामक टीका लिखी । सिद्धिविनिश्चय में भी उनको 
यही दृष्टिकोण है । ड्‌ 2०० 
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फकान्त हृप्टि का झ्राश्वय लेने से ही सभी वाद सुरक्षित रह सकते 
। अनेकान्त के बिना कोई भी दाद सुरक्षित नहीं । अ्रनेकान्तवाद 
ए्पर-विरुद्ध प्रति भापित होने वाले सभी वादों का निर्दोष 
मन्‍्वय कर देता है। उस समन्वय में सभी वादों को उचित स्थान 
प्तहो जाता है। कोई भी बाद बहिप्कृत घोषित नहीं किया 
ता । जिस , प्रकार बेडले के सम्पूर्ण ((ए४॥०७) में 
रे प्रतिभासों को अपना-अ्पना स्थान मिल जाता है उसी प्रकार 
तेकास्तवाद में सारे एकान्तवाद समा जाते है। इससे यही फलित 
ता है कि एकान्त बाद तभी तक मिथ्या है जब तक कि बह 
रपेक्ष है। सापेक्ष होने पर वही एकान्त सच्चा हो जाता है-- 
पध्यकू हो जाता है। सम्यक्‌ एकान्त और मिथ्या एकान्त में यही 
5 है कि सम्यक्‌ एकांत सापेक्ष होता है जबकि मिथ्या एकात निरपेक्ष 
ता है। नय में सम्यक्‌ एकान्त अच्छी तरह रह सकते है । मिथ्या 
ड़त्त दुर्यय है---नयाभास है, इसीलिए वह भूठा है--असम्यक्‌ है। 
हगशि : 
सिहगणि ने नयचक्र पर १०००० इलोक की एक बृह- 
गये टोका लिखों | इस टीका में सिहगरि क्षमाश्रमण की 
भा ग्रच्छी तरह भलकती है। इसमें मिद्धसेन के ग्रन्थों के 
दरण हैं, किन्तु समन्‍्तभद्र का कोई उल्लेख नहीं। इसी तरह 
नाग भर भरत हरि के कई उद्धरण हैं, कितु धर्मकीर्ति के ग्रथ 
7 कोई उद्धरण नहीं। मल्लवादी और सिंहगरणि दोनों इवेता- 
पराचायं थे | 
फ्केशरी : 
,_ इसी समय एक तेजस्वी श्राचार्य दिगम्बर परम्परा में हुए 
गगका नाम पात्रकेदरी था। इन्होंने प्रमाण-शास्त्र पर एक ग्रन्य 
पैखा जिसका नाम 'त्रिलक्षण कदर्थन' है | जिस प्रकार सिद्धसेन ने 
माण-शस्त्र पर न्यायावतार लिखा उसी प्रकार पाष्केशरी ने 
मैत प्रन्य लिखा । इस ग्रन्थ में दिझनाग समर्थित हेतु के विलक्षण 
मे खसडन किया गया है । अन्यथानुपपत्ति ही हेतु का अव्यभिचारी' 
क्षण हो सकता है, यह बात त्रिलक्षण कदर्थन में सिद्ध की गई' 


१०६ *.. *+ । जत्ली 
.. इन्द्रियों के पाँच भेद:--स्पर्शन, रसने, प्रार्र; चलु शो! 
श्रोत्र । । 
् ड़ 28 

नो-इ द्विय ज्ञान के तीन भेद:--अभ्रवधि, मनःपर्यय और केवल | 
मतिज्ञान के दो भेद--श्र्‌ तनिश्चित, अथ्‌ त-निश्चित। - .। 
श्रूतनिश्चि के चार भेदः--अवग्रह, ,ईहा, अवाय. मी 
धारणा । गे आह. 
अश्रतनिश्चित ज्ञान के चार भेद:--ओऔत्पत्तिकी, / वैनविती 


2 


कर्मजा और पारिणामिकी । | 
परोक्ष--ज्ञान श्रुत-ज्ञान । 5, 


तत्वा्थसूत्र और नन्दीसूत्र की परम्परा का समख़य 54 
अ्रकलंक ने प्रमाणञ्ञास्त्र की व्यवस्था की, यह बात इस, वि 
से स्पष्ट हो जाती है। स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, तक, अनुमान प्र 
श्रागम रूप परोक्ष के पाँच भेदों का मति, संज्ञा, चिन्ता, प्रभिविवोर 
भ्रौर श्रुतत के साथ समन्वय करता उनकी श्रपनी सूक है। तत्त्व 
सूत्र में मति, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता और अभिनिवोध को एंकार्मः 
ही बताया गया है ।' अकलंक की उपयुक्त व्यवस्था जैन प्रमाण-गसि 
में अपना महत्त्वपूर्ण स्थान रखती है। वाद के आचार्य भी प्रो: 
इसी' व्यवस्था का समर्थन करते रहे है । न्‍्यायावतार के .दीकाकाः 
ने अवश्य इससे भिन्‍न व्यवस्था का प्रतिपादन “किया है,. शी 
न्यायावतार में प्रत्यक्ष, भ्नुमान श्रौर भब्द ये तीन ही. प्रमाण माने 
गये है। इस अपवाद के अतिरिक्त प्रायः .सभी ब्वेताम्बर भीर 
दिगम्बर आचार्य दिगम्वर परम्परा के महात्रु विद्वावु अ्कर्लेक है 
व्यवस्था का ही समर्थन करते रहे हैं । रद. ॥0 
हरिभद्व : . ; ; ६5 2० 

प्राचायं हरिभद्व ने प्रमाणझास्त्र पर कोई स्वंतन्त्र ग्रंथ तो नह 
लिखा किन्तु अपनी प्रन्य ऋृतियों में प्रमाणशास्त्र पर काफी जोर दिया। 
६-मतिस्मृतिसंन्ञाधिन्ताभिनिवोध इत्यनधन्तिर्मू। 
आग, 3० २. २५४ + *. ++जत्त्वायंसूतर श्र 
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अकलंक ते प्रमाण-व्यवस्था का उपन्यास इस प्रकार किया 
(--प्रमाण के दो मेद--( १) भत्यक्ष और (२) परोक्ष । 
२--अत्यक्ष के दो मेद--(१) मुख्य और (२) सांव्यवहारिक 
, रै-परोक्ष के पाँच मेद--( १) स्मृति, (५) प्रत्यभिज्ञान, (३) 
के, (४) अनुमान, (५) झागम । 
. ४-अत्यभिन्नान (संज्ञा), तर्क (चिता), अनुमान, (अ्रभि- 
बोध), आगम (श्रूत) । 
५--मुख्य प्रत्यक्ष के उपभेद:--(१) श्रबधि, (२) मलःपर्यय, 
३) फैवल । 
६--सांब्यवहारिक प्रत्यक्ष (इद्रियानिन्द्रिय प्रत्यक्ष )-मतिज्ञान | 
यह व्यवस्था झागमों में भी मिलती है। तत्वाथंसूत्र में भी 
पी व्यवस्था का प्रतिपादन है । तत्वार्थ की व्यवस्था यों हैः-- 
१--ज्ञान (प्रमाण) के पाँच भेद.---(१) मत्ति, (२) श्रुत, 
३) अवधि, (४) मनः:पर्यय और (५) केवल । 
' २-रोक्ष ज्ञान के दो भेद:--- १) मति और (२) श्रुत । 
३--प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन मेद:--(१) अवधि, (२) मनःपर्यय 
३) केवल । 
४--मतिज्ञान के दूसरे नाम:--मति, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता, 
भिनिबोध । ये सब इंद्रियों तथा मनकी सहायता से होते हैं । 
.. ग्दीसूत्र की प्रमाणु-व्यवस्था में थोड़ा सा परिवर्तन व परिवर्धन 
। पह इस प्रकार है-- * 
ज्ञान दो प्रकार का है:--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
'. प्रत्मक्ष तीन प्रकार का है:--इन्द्रिय और नो-इस्द्रिय और 
तिन्नान |. ऐ ' 
7७७--++_+--+_- ्ी 
१ ““तंदिन्दियानिन्द्रियनिमित्तम्‌ 
+-तत्वार्थसुत्र १-- १४ 


श्ण्प 





>++ बना 


नामक टीका लिखी । इस प्रकार यह ग्रत्थ-समन्तभद्र, शकतक को 
विद्यानन्द तीनों की प्रतिभा से एक श्रद्धितीय पूर्राक्ृति, बग .गर| 
विद्वानों में इस ग्रन्थ की प्रसिद्धि श्रष्टसहली के नाम से है। विश 
ननन्‍्द की शैली है वादी श्ौर प्रतिवादी को लड़ा देना श्रौर हक 


दोनों की दुर्बलता का लाभ उठाना । 


कर 
प्रमाणशास्त्र पर विद्यानन्द का स्वतन्त्र ग्रन्थ प्रमाणपरीक्षा है। 


जैन-दर्शन प्रतिपादित प्रमाण और ज्ञान 
समर्थन है। तत्वाथंसूत्र पर भी उन्होंने 


के स्वरूप का इसमें पर 
श्लोकबात्तिक नाम तेग 


लिखी, जो शैली श्रौर सामग्री दोनों दृष्टियों से उत्तम है। इस दी 
प्रमाण से सम्बन्धित श्रनेक विषयों पर अ्रच्छी चर्चा है।इन परी 
अलावा आ्राप्तपरीक्षा, प्रपरीक्षा, सत्यशासनपरीक्षा 'आदि बल [ 


विद्यानन्द ने लिखे हैं । 


इन्हीं के समकालीन एक आ्राचाये थ्रनन्तकीर्ति हुए हैं,. जिन्होंने तई 
सर्वज्ञसिद्धि, वृहत्सवंन्ञसिद्धि और जीवसिद्धि नामक ग्रन्थ बनाए हूँ! ५ 


शाकटायन श्रौर अनम्तवीर्य : 


अन्य दाशंनिकों के साथ संघर्ष करते-करते कुछ आचार्य श्रार््ति 
संघर्ष में भी पड़ गए । श्वेत्ताम्वर और दिगम्बर परम्पराओ पे ९ 
विचित्र मान्यताओं को लेकर दोनों मे संघर्ष होना प्रारम्भ हो ' 
श्रमधवर्ष के समकालीन ( प७१-६३४ ) झावटायन, ने स्त्रीमर्ति 
केवलिभुक्ति नामक स्वतन्त्र प्रकरणों की रचना की | आगे चले कर £ 
विययों पर काफी चर्चा होने लगी । दवेतताम्बर और दिंगम्बर मान्यता 
के पारस्परिक खराइन-मण्डन ने अधिक जोर पकड़ लिया। ' 

अ्रनन्तवीर्य ने अकलंक के सिद्धिविनिश्वय पर ढीका लिखे के 


दर्शन की बहुत बड़ी सेवा की ! सिद्धिविनिश्चय को समभकने में यह र्टः 
बगफी सहायक सिद्ध होती है। भकलंक के सूत्र वाक्यों को ठीक गा 
समझने के लिए अनस्तवीय का सिद्धिविनिश्च॒य विवरण भव्यन्त आव8 
है। अप्दशती पर अध्ययहखी नामक टीका लिख कर जा 238 दि 
में किया, ठीक वही कार्य ग्रनन्‍्तवीर्य ने सिद्धिवितिश्चेय पर िंडिंति 


इचय विवरण लिख कर क्रिया । 
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गनेकान्त जयपताका' लिखकर उन्होंने बौद्ध एवं इतर दार्दानिकों 
 भ्रक्षेप्ों का उत्तर दिया और अनेकान्त के स्वरूप को नए रूप में 
बिके सामने रखा । हरिभद्र ने दिदनाग कृत न्‍्यायप्रवेश पर टीका 
तखी । इस टोका द्वारा उन्होंने ज्ञान के क्षेत्र में एक नया उदाहरण 
जा। उन्होंने यह सिद्ध किया कि ज्ञानसामग्री पर किसी सम्प्रदाय- 
वशेप या व्यक्ति-विदेप का अधिकार नहीं है। वह तो बहता हुआ 
वाह है जिसमें कोई भी स्नान कर सकता है। साथ-ही-साथ 
गहोंने यह भी सूचित किया कि जैन आ्राचार्यों को न्‍्यायश्मस्त्र की 
ग्रे भी कदम बढ़ाना चाहिये। 

शस्त्रवार्तासमुच्चय, पड़दर्शनसम्रुर्दय श्रादि ग्रन्थों में हरिभद्र 
 अ्माण-थास्त्र पर बहुत कुछ लिसा है । इसके अ्रतिरिक्त उनके 
इिशक, भ्रप्टक आदि ग्रन्थ भी महत्वपूर्ण हैं। लोकतत्वनिणंय में 
मन्वयहप्टि पर अच्छा प्रकाश डाला गया है । उनकी उदार हष्टि 
! परिचय देने के लिए यह ग्रन्थ काफी है। दार्शनिक कृतियों के 
विरिक्त योग पर भी लिखा है, और इस प्रकार उन्होंने चिन्तन के 
श्र हि जैन परम्परा को एक नई दिशा प्रदान की है । योग-शास्त्र 
(६ दिक और बौद्ध साहित्य में जो कुछ लिखा गया उसका जैन 
प्टि से समन्वय करना, हरिभद्र की विशेष देन है | हरिभद्व के पूर्व 
सी भी आचार्य ने इस प्रकार का प्रयत्न नहीं किया था । योग- 
8) योगहप्टि-समुच्चय, योगविशिका, पोडशझ्षक श्रादि प्रस्थों में 
दो प्रयत्त किया गया है । घर्मसंग्रहणी उनका प्राकृत का ग्रन्थ है । 
मम जैन-दर्शन का श्रच्छा प्रतिपादन है । श्रागमों पर एवं तत्वार्थ 
९ उनकी ढीकाए' महत्वपूर्ण है ही । 
चानन्द ४ 
8008 विद्यानन्द जैनदर्शन के इतिहास में महत्वपूर्ण स्थान 
५४ | उनकी ताकिक कृतियाँ अ्रद्धितीय हैं। अनेकान्तवाद को 
है * रखते हुए उन्होंने अप्डसहस्तो की जो रचना की वह तो अद्भुत 
पथ पा जनदर्जन के ग्रन्थों में इस प्रकार का ठोस एवं विद्वत्तापूर्णो 
बीज इसरा नहीं है | समन्तमद्र को आप्तमीमांसा पर अकलेक 
अप्दशती नाम की टीका थी, उस पर उन्होंने अष्ट्सहस्नी 
|. 


११० की ० बकाइप 8 2 ह 










है । तत्वज्ञान, शब्दशास्त्र, जातिवाद आ्रादि ःसभी. विषयों पर प्रभाक 
की कलम चली है। सूलसूत्र और कारिकाशं का तो मात्र बराशा 
जो कुछ उन्हें कहना था वह किसी न किसो बहाने कह डाला धार 
की एक विश्येयतता और है--बह है विकल्पों का जाल फैलाने की। हि 
भी प्रश्न को लेकर दस-पन्द्रह विकल्प सामने ' रंख देना तो उसे हि 
सामान्य वात थी । उनका समय वि० १०३७ से ११२२ तक का है! 
वादिराज प्रभाचन्द्र के समकालीन थे। इन्होंने अकल॑केकत, रण 
विनिश्चय पर विवरण लिख है। ग्रन्थों के उद्धरण देना उनको कि 
पता है । प्रमाणश्ास्त्र की दृष्टि से यह विवरण महत्वपूर्ण है। कई 
जगह अनेकान्तवाद की पुष्टि की गई है और बह भी पर्याप्त मात्र 
जिनेश्वर, चन्द्रभ्भ और अनस्तवीर्य : 7४ 
जिनेश्वर की रचना न्यायावतार पर प्रमालक्ष्म नामक, वातिक है 
इसमें इतर दर्शनों के प्रमाणमेद, लक्षण आदि का खणडन किया गए | 
और न्यायावतार-सम्मत परोक्ष के दो भेद स्थिर किए गए हैं। वा 
के साथ उसकी स्वोपज्ञ व्याख्या भी है। इसका रचना काल #स्सें 
आस-पास है । 5 77% 7 


४ 


आचार्य चन्द्रप्रभसूरि ने वि० ११४६ के झ्ास-पास़् - प्रमेयरतनर| 
नामक एक संक्षिप्त ग्रन्थ लिखा। यह ग्रल्य प्रारम्भिक .अ्र्ताम है 
वालों के लिए बहुत काम का है । 59808 
इसी समय ग्राचार्य अनन्तवीर्य ने परीक्षामुख, पर अमेयरलमा/ 
नामक एक॑ संक्षित और सरल टीका लिखी। यहे टीका . सामाल सा 
वाले अभ्याक्षियों के लिए विश्येप उपयोगी है।. इसमें प्रमेयकमलमातए 
की तरह लम्बे चौड़े विवादों को स्थान न देकर मल, समस्यात्रं कई 
सौम्य भाषा में समाघान किया गया है। ' 


, बादी देवसूंरि :. शा आम 


« - प्रमाणशास्त्र पर परीक्षामुख के “समान ही एक शझ्न्य ब्रत्य 
याले वादी देवसूरि,हैं। परीक्षामुख का श्नुकरण करते हुए भों 
.. अपने ग्रन्थ प्रमाणनयतत्त्वालोक में दो, नए प्रकरण जोड़े, जो 


मि्रे 
डी 
मरीक्षी 
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पशणिवयनन्दी, सिद्धि और अ्रभयदेव : 
: दसवीं शताब्दी में माशिवयनन्दी ने परीक्षामुख नामक एक न्याय- 
न्यू धनाया। यह ग्रन्व जैन न्यायन्रास्त्र में प्रवेश करमे के लिए बहुत 
पयोगी है। इसकी शैली सूत्रात्मक होते हुए भी सरल है। यह्‌ ग्रन्थ 
दद में लिखे जाने वाले जैन न्यायश्ञास्त्र के बाई ग्रन्थों के लिये आदर्श 
ह्ा। 

इसी समय सिद्धपि ने न्‍्यायावतार पर संक्षिप्त श्रौर सरल टीका 
लेगी। प्रत्यक्ष और परोक्ष में से परोक्ष के अनुमान और श्रागम ये दो 
दे ही माने गए हैं जो कि श्रकलंक की परम्परा से भिन्न हैं । 

प्रभवदेव ने सन्‍्मतिदीका की रचना की | इसमें श्रमेकान्तवाद का 
'श॑ विस्तार है। तत्कालीन सभी दाशंनिकवादों का विस्तारपूर्वक विवे- 
न किया गया है। यह तत्कालीन दार्शनिक ग्रन्थों का निचोड़ है। 
ननेकांतवाद की स्थापना के अ्रतिरिक्त प्रमाण, प्रमेय ग्रादि विपयों पर 
री ग्रच्ची चर्चा की गई है। इस तरह उन्होंने प्रमाणशास्त्र की प्रत्तिष्ठा 
* भी अपना हाथ बटाया है । 
अभाचरद्र और चादिराज : 


प्रमेयकमलमातंर्‌इ और न्याग्कुमुदचन्द्र ये दो ग्रन्थ प्रमाणशास्त्र के 
हिल प्रन्य हैं । प्रमेयकमलमातंरड, माशिवयनस्दी कृत परीक्षामुख 
एिएक वृहत्काथ टीका है। प्रमाशशास्त्र से सम्बद्ध सभी विषयों पर 
काश डाल कर प्रभाचन्द्र ने इस ग्रन्य को उत्कृष्ट कीटि में रख दिया 
| स्तीमृक्ति और केवलिकवलाहार का खरडन करके दिगम्बर परम्परा 
ै रक्षा का पुरा प्रयत्त किया है | शाकटायन श्रौर अभयदेव द्वारा दिए 
'ए शेताम्बर पक्ष के हेतुओं का विस्तार से खएडन किया है। 

>यफुम्ुदचन्द्र लबीयस्त्रय पर टीका रूप से लिखा गया ग्रन्थ है। 
आम भी मुरय रूव से प्रमाणशास्त्र की चर्चा है। इतना होते हुए भी 
आम प्रायः प्रत्येक दाशंनिक विषय पर पूरा प्रकाश डाला गया है। 
गैस्तेव में देखा जाय तो प्रभाचन्द्र के ग्रन्थों की शैली प्रमाणशास्त्र के 

उजुरुप है, किन्तु सामग्री की हृष्ठि से उनमें प्रत्येक विषय का समावेश 
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अलंकार, काव्य, चरित्र, न्याय झादि प्रत्येक विपय पर वित्ताएएं पे! 
लिखे हैं। व्याकरण शास्त्र पर ' उनका ग्रन्थ) सिद्धहेंमव्याकरण दर 
ही है। कोश की दृष्टि से श्रभिधानचिन्तामंर्णि वहुत महू | 
छन्द, भ्रलंकार श्रौर काव्य पर छल्दोनुशासन, काव्यानुशासन ग्रादि | 
प्रसिद्ध हैं । 50% 2 7 जी 
प्रमाणझास्त्र पर आचाय॑ हेमचन्द्र का प्रमाणुमीमांसा ग्ल, शी 
महत्वपूर्ण है। इसमें पहले सूत्र है और फिर उन पर स्वोपश दाह है| 
इस ग्रन्थ की सबसे बड़ी विशेषता मह है कि यह सूत्र और व्याआ दो 
को मिलाकर भी मध्यमकाय है। यह न तो परीक्षाप्रल और प्रगाए 
तत्त्तालोक जितना संक्षिप्त ही है भ्रौर न प्रमेबकमलमातरड गौर सा" 
रत्ताकर जितना विशाल ही है। इसमें न्यायगरास्त्र के महत्वपूर्ण १ 
का मध्यम प्रतिपादन है। इस ग्रल्थ को समभमे के लिए स्यायशा 
पूर्व॑श्रूमिका श्रत्यन्त आवश्यक है ! इस समय यह ग्रत्य पूर्ण उपलब्ध ह 
है। जिस समय यह पूर्ण उपलब्ध होगा उस समय “जन स्यायशाएँं 
भौरव में बहुत कुछ श्रभिवृद्धि होगी । 3000 8 
इसके श्रतिरिक्त हेमचन्द्र की श्रयोगव्यवच्छेदिका' और घब्मों 
व्यवच्छेदिका नामक दो द्वात्रिशिकाएँ भी हैं । इनमें से अन्ययोगव्यत 
दिका पर मल्लिपेण ने स्थाह्रादमंजरी नामक टीका लिखी है, जो 
आर सामग्री दोनों टप्टियों से महत्वपूर्ण है। हेमचन्द्र की मृद् विश 
१२२८ में हुई । 38 
श्रन्य दाशंनिक : 


बारहवीं शताब्दी में हुए 'शान्त्याचार्य ने न्यायावताद पर स्वोप 
टीका सहित बातिक लिखा। इसमें उन्होंने अकलेक (१78) 
प्रमाण के भेदों का खसडम किया है और स्यायावतार की पर्सर्सा 
पुनः स्थापित किया है । यह ग्रत्थ पंं० दलसुस मालबंिया दाए से 
दित होकर भारतीय विद्याभवन-वम्बई से स्िधी प्रंन्य्मोला में प्रा ; 
हुआ है। ' * आर को 5 किक 

* स्थाद्मदसत्ताकर को समभने में सरलता ही, इस दर सेव 
देवसूरि के ही शिष्य रलप्रभसूरि मे--जिन्होंने स्थाहादरलाकर के में 


; 
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तर में नहों थे। एक प्रकरण तो नयवाद पर है, जिसका माशिव्यचन्द्र 
:” सपने ग्रन्थ में समावेश नहीं किया | यह सातवाँ प्रकरण जैन न्याय- 
शस्त्र के पूर्ण ज्ञान के लिए प्रत्यन्त आवश्यक है। इस सातवें प्रकरण 
5 अतिरिक्त प्रमाणनयत्तत््तालोक में श्राठवाँ प्रकरण वादबिद्या पर है । 
सी इृष्टि से परीक्षामुख की श्रपेज्ञा यह ग्रल्य कहीं अधिक उपयोगी हैं। 
“वादी देवसूरि इतना ही करके सन्तुष्ट न हुए, भ्रपितु, उन्होंने इसी ग्रन्थ 
हर स्वोपक्ष टीका भी लिसी। यह टीका स्थाह्वादरत्नाकर के नामसे 
य्रस्िद्ध है। इस बृहत्काय टीका में उन्होंने दार्शनिक समस्याश्रों का उस 
मय तक जिनना विकास हुआ, सबका समावेश किया। प्रभाचन्द्रकृत 
, मुक्ति और केवलिकवलाहार की चर्चा का इवेताम्बर दृष्टि से उत्तर 
देने ९53 भी बे न चूके । इतना हो नहीं, अपितु, कही-कहीं तो उन्होंने भरन्य 
'द्ध॑निकों के झाक्षेपों का उत्तर बिलकुल नये ढंग से दिया। इस तरह 
; गादी देवसूरि भ्रपने समय के एक श्रेष्ठ दार्शनिक थे, इसमें कोई संशय 
/ ही । इनका समय वि० ११४३ से १२२६ तक है । 


| हेमचाद्र : 


:७._ ताचार्म हेमचच्ध का जन्म बि० सं० ११४५ की कार्तिकी पूर्शिमा के 
/ ४ प्रहमदाबाद के समीप :घन्धुका ग्राम में हुआ । इनका बाल्यकाल का 
/गम चंगदेव था। इनके पिता झोवधर्म के श्रनुयायी थे और माता जैन- 
में पालती थीं। झागे जाकर ये देवचन्द्रसूरि के शिष्य बने और इनका 
५ “मे सोमचन्ध रखा गया । देवचद्द्रसूरि अपने शिष्य के गुणों पर बहुत 
: “्रयेश्रीर साय हो साय सोमचन्द्र की विद्त्ता की घाक भी मानते 
, वे भ्रपने जीवन काल में ही सोमचन्द्र को झ्राचार्य पद पर प्रतिष्ठित 
(7 चाहते थे। वि० सं० ११६६ की वैज्ञाख घुक्ला दृतीया के दिन 
| ,अचे्न को नागौर में आचार्यपद प्रदान किया गया। सोमचन्द्र के 
! अपर के की प्रभा और कान्ति सुवरण के समान थी, अतः उनका नाम 
हैचद्ध रखा गया। यह उनके नाम का इतिहास है। 
_गचार्य हेमचन्द्र की प्रतिभा बहुमुखी थी, यह उनकी ऋृतियों को 
| कि ० कहने मालूम हो जाता है। कोई ऐसा महत्वपूर्ण विपणन था, 
. गिर उन्होंने श्पवी कलम न चलाई हो। व्याकरण, कोश, छन्द. 
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नव्य न्‍्याययरुग : ४ 6 7 
तत्त्वचिन्तामरिण नामक न्याये के ग्रन्थ से न्योयशास्त्र का एक क| 
श्रध्याय प्रारम्भ होता .. :- ०" न हा न श «| 


मिथिला में पैदा होने. «  «; , था 
तत्त्वचिन्तामणि नवीन परिभाषा श्ौर मुतन शैली में लिखा गए 
अ्रदृभुत घन्‍्थ है। इसका विपय न्यायसम्पत प्रत्यक्षादि चार प्रमाएह। 
इन चारों प्रमाणों की सिद्धि के लिए गंगेश ने जिस परिभाषा, -तह 
थे हे ५ नि 
शेली का प्रयोग किया वह न्यायशास्त्र के क्षेत्र में एक बहुत बड़ी पति 
थी। न्याय के घुष्क और नीरस विपय में एक नये रस का संचार 
देना और उसे श्राकपंण की वस्तु बना देना, सामान्य बात नहीं+। 
गंगेश ने जिस नूतन झौर सरस शैली को जन्म दिया वह शैली उतरे 
त्तर बढती ही गई। चिन्तामणि के टीकाकारों ने इस नवीन जाग 
पर उतनी ही महत्वपूर्ण टीकाएँ लिखीं कि इस ग्रन्थ के साथ एड 
युग की स्थापना हो गई। न्यायश्ञास्त्र प्राचीन और नवीन न्याय | 
विभक्त हो गया। यहीं से नवीन न्याय का प्रारम्भ होता है। इस गा 
इतना अधिक प्रभाव पड़ा कि सभी दार्शनिक अपने-अपने दर्शन को नी 
न्याय की भूमिका पर परिष्कृत करने लगे। इस दौली का' अनु 
करके जितने भी ग्रन्थ बने उनका दर्शन के इतिहास में बंहुत महल 
प्रत्येक दर्शन के लिए यह आ्रावश्यक हो गया कि यदि वह जीवित , रा 
चाहता है तो नवीन न्याय की शैली में श्रपने पक्ष की स्थापना *ै* 
इतना होते हुए भी ज॑नदर्शन के श्राचार्यों का ध्यान इस ओर बहुत ४ 
महीं गया । सत्रहवीं थताव्दी के अन्त तक जैनदर्शन प्राचीन परस 
झौर दौली के चक्कर में ही पड़ा रहा । जहाँ अन्य दर्शन नवीन संजई: 
के साथ रंगमंच पर आ चुके थे, जेनदर्शन, पर्दे के पोछे ही प्रंगड़ाईँ ै! 
रहा था। यश्ोविजय ने श्रठारहवीं शताब्दी के प्रारम्भ में जैनदर्दतर 
नया प्रकाश दिया। इसी प्रकाश के साथ जैनदर्दन के इतिहास में £ 
नये युग काप्रारम्भ होता है। «४, 0 
वि० सं० १६६६ में भ्रहमदाबाद के. जैनसंघ ने श्राचार्य नेम 
भौर यश्योविजय को काशी भेजा । आचार्य नयविजय यप्योविजय के £ 
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भी सहायता दी थी--भ्रवत्तारिका बनाई। यह पग्रन्य रत्वाकराव- 
रिका नाम से प्रसिद्ध है। ग्रल्य की भाषा विषयक आइडम्ब्रर्ता ने इसे 
ह्ादरलाकर से भी कठिन बना दिया । इतना होते हुए भी इस ग्रन्य 
' इतना प्रभाव पड़ा कि स्याद्मदरत्नाकर का पठन-पाठन प्राय: बन्दसा 
गया। सभी लोग इसी से श्पता काम निकालते लगे | इसका परि- 
मे यह हुआ कि झाज स्पराद्वादरत्वाकर जैसे महत्वपूर्ण ग्रन्थ की एक 
' सम्पूर्ण प्रति उपलब्ध नहीं है । 
शाचायें हेमचन्द्र के शिष्प रामचन्द्र श्ौर ग्रुणचन्द्र मे मिलकर द्रव्या- 
क्र,नामक दाशंनिक कृति का निर्माण किया । 
चद्धसेन ने बि० सं० १२०७ में उत्पादादिसिद्धि की रचना की। इस 
थ में उत्पाद, व्यय और श्रौव्य रूप वस्तु का समर्थन किया गया है। 
शु का यह लक्षण जैनदर्शन की विशिष्ट परम्परा है। 
पड़दर्शन-समुच्चय पर बि० सं० १३८६ में सोमतिलक ने एक टीका 
ली। दूसरी टीका गुणरत्न मे लिखी जो झधिक उपादेम बनो। यह 
का पद्दहवीं दाताब्दी में लिखी गई। 
इसी दताब्दी में मेरतु ग ने पड़दर्दाननिर्णय नामक ग्रन्थ लिखा। 
जगेखर ने पड़दर्शनसमुच्चय, स्पाह्ादकलिका, रत्ताकरावतारिका- 
जका भ्रादि ग्रत्थ लिखे । इसके भ्रतिरिक्त उन्होंने प्रशस्तपाद भाष्य की 
को कन्दली पर पंजिका लिखी। ज्ञानचद्ध मे रत्नाकरावतारिका- 
जकाटिप्पण लिखा। भद्ठारक धर्मभरूपण ने न्यायदीपिका लिखी, जो 
ने न्यायक्षास्त्र का प्रारम्भिक ग्रन्थ है। हे 
साधुविजय ने सोलहवीं शताब्दी में वादबिलयप्रकरण भौर हेतु- 
एन नामक दी ग्रन्थ लिखे । 
अकलंक भर हरिभद्र से प्रारम्भ होने बाला यह युग प्रमाणशास्त्र 
 ध्यापना एवं विकास के क्षेत्र में निर्तर बढ़ता रहा। इस युग में 
इशन और जीन प्रमाणशास्त्र पर एक से एक श्रेष्ठ ग्रन्थ बने | दार्दा- 
फ भूमिका पर जैन परम्परा को प्रतिष्ठित करना एवं उसके गोरब 
” बहाना, यह इस युग की विश्येप देन है। यह देन जैनदर्शन के स्थायित्व 
: लिये अत्यन्त उपयोगी एवं महत्वपूर्ण है। 
3 
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सम्पादन एवं अ्नुसन्धान-युग : का 
यश्ञोविजय की परम्परा किसी न किसी रूप में बीसबी शादी 
चलती रही । कुछ लोग छोटी-मोटी टीका-टिप्परियाँ लिसते रहें, ; 
कोई ऐसा महत्त्वपूर्ण परिवर्तन नहीं हुआ कि एक नई परमार 
पड़ती | इधर २५-३० वर्षो से सम्पादन एवं प्रतुसन्‍्धान वी एर 
परम्परा चली है, जिस पर भारतीय दर्शनशास्त्र श्रोर पश्चिम देश 
विज्ञान का पूरा प्रभाव पड़ा है। पाश्चात्य शिक्षण पदतिके सावह 
साथ हमारी दृष्टि में बहुत कुछ परिवर्तन भी हुआ । हम आपने पर 
वाडमय को नई दृष्टि से देखने लगे। प्राचीन ग्रन्थों के आमाणिक पे 
रणों पर जोर देने लगे। मुद्रण की सुविधा से इस का में कि. 
प्रे रणा मिली । प्राचीन ग्रन्थों को शुद्ध रूप से लोगों के सामने रत 
साथ ही साथ उन ग्रन्थों का ऐतिहासिक अन्‍्वेपणा, टिप्पणियाँ, पावत 
तुलनात्मक विवेचन, उद्धरण श्रादि बातों पर भी विद्वानों कास्ट 
गया । इस प्रकार से विविध सम्पादन के कार्य प्रारम्भ.हुए.। इन रा 
रिक्त प्राचीन सामग्री नए ढंग से किस प्रकार दुनिया के सामने थाई, ६ 
पर भी विद्वानों का ध्यान गया। इसका परिणाम' यह हुआ कि मे; 
ग्न्थों के श्राधार पर नवीन भाषा भौर नूतन दौली में नए ढंग के मौरि 
ग्रस्थों का निर्माण होने लगा। यह कार्य श्रनुसन्धान के अन्तर्गत ही # 
है। इस प्रकार आ्राधुनिक ग्रुग सम्पादन एवं प्रनुसन्धान के क्षेत्र मं प्र 
की शोर बढ़ रहा है। इन दोनों दिल्लाप्रों में जनदर्शन ने कितनी 97 
की है, इसका संक्षिप्त परिचय यहाँ अनुपयुक्त “न होगा। एवडिए 
मुख्य-मुख्य भ्रन्थों का विवरण ही पर्याप्त होगा। शा 
इस युग में सम्यादत और अनुसन्धान की धारा प्रारम्भ क्खे 
ओय पं० सुखलाल जी संघवी को दिया.जाय तो भ्रनुच्ित न हैं 
उनका सर्वप्रथम कार्य क्मग्रल्थों का चार भागों में विवेचन है, मे 
सं० १६७४ में लिखा गया। यह कार्य हिन्दी में ही हुआ । उसके 
उन्होंने प्रतिक्रमश का हिन्दी विवेचन लिखा।' इसके बाद योग 
और योगपिंशतिका नामक ग्रन्थ की प्रस्तावना हिन्दी 'में लिसी। ६ 
'उन्होंने बैदिक, बौद्ध और जैन मान्यता के अनुसार योग को तु 


विवेचन किया है । इस प्रकार की ठुलना द्वायद ग्राज सेंके किसी ने: 
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/ इसलिए दोनों साथ झाए। विद्या का पवित्र घाम काशी उस समय 
“न के क्षेत्र में प्रसिद्ध था । यहाँ श्राकर यशोविजय ने भारतीय दर्शन- 
- स््रि का गम्भीर भ्रध्ययन किया । साथ ही साथ भ्रन्य शास्त्रों का भी 
[फ्डित्य प्राप्त किया | इनके पारिडत्य एवं प्रतिभा से प्रभावित हो इन्हें 
शय-विज्ञारद को पदवी प्रदान की गई। 


;: पाँच-सो वर्ष की जैनदर्शन को क्षति को यदि किसी ले पूरा किया 
:) पे यश्ोविजय ही थे। इन्होंने घड़ायड़ जैनदर्शन पर ग्रन्थ लिखने 
सिम्मि किए। घनेकान्त-व्यवस्या नामक पग्रन्य नव्यन्याय को शैलो मे 
“गबकर ग्नेकान्तवाद की पुनः प्रतिष्ठा की । प्रमाणशास्त्र पर जैनतर्क 
“पा और ज्ञानविन्दु लिखकर जैन-परम्परा का गौरव बढ़ाया | नय पर 
| नयप्रदीप, नयरहस्य श्रीर नयोपदेश श्रादि ग्रन्य लिखे । नयोपदेश पर 
भी नग्रामृततरंगिणी नामक स्वोपज्ञ टीका भी लिखो | इसके अतिरिक्त 
#प्टसहल्ली पर श्रपना विवरण लिखा। हरिभद्रकृत शास्त्रवाततसमु- 
“पेय पर स्थाह्रादकल्पलता नामक टीका भी लिखी | इस प्रकार अपष्ट- 
#हेश्नी भौर शास्त्रवातसिमुख्चद को नया रूप मिला। भापारहस्य, 
'ममागरहस्य, बादरहस्प श्रादि श्रनेक ग्रन्थों के अलावा न्‍्यायखशडरवाद्य 
कोर व्यायालोक लिखकर नवीन इली में ही नैयायिकादि दार्शनिकों की 
>ब्यताओं का खस्डन भी किया । 
दर्शन के अतिरिक्त योगशास्त्र, भ्रलंकार, आचारशास्त्र श्रादि से 
' वन्‍्ध रखने वाले ग्रन्थ लिखे। संस्कृत के भ्रतिरिक्त प्राचीन गुजराती 
'भादि भाषाओं में भी उन्होंने काफ़ी लिखा है। इस तरह श्रकेले यद्ो- 
'वियय ने ही जैन-साहित्य का बहुत बड़ा उपकार किया है जैन-बाइमय 
| गौख बढ़ाने में उन्होंने कुछ भी उठा न रखा। जैनदर्शन की पर- 
» पकी सम्मानवृद्धि में उन्होंने अपना पूर्ण योग दिया। उनका यह्‌ 
- इतिहास एवं दर्शन के पन्नों में श्रमर रहेगा । 
| यश्ोविजय के अतिरिक्त इस युग में यशस्वतुसागर ने सप्तपदार्थी, 
वास्थवादार्थ, वादार्थनिरूपण, स्थाह्ादमुक्तावली, श्रादि दार्शनिक 


शिया 
| धनी लिखे। विमलदास ने सप्तभंगी-तरंगिसणी की रचना नव्य न्याय की 
जता की ] $ 


। 
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जो वेदिक और श्रौपनिपदिक उद्धरणों से समलंकृत है।.इउ 
पंडित जी का सम्पादन और अ्रनुसंघान कार्य एक दृष्टि से पूरे भारत! 
दर्शनशास्त्र पर हुआ है! जैनदर्शन का तुलनात्मक प्रध्ययन इसे है 
नवीन दिल्ला का निर्माण कर उन्होंने भारतीय वाइूमय की बहू 
सेवा की है । की 8 
इस क्षेत्र में पंडित जी की परम्परा के निभाने वाले दो गौर गृह 
व्यक्ति हैं--पं० महेन्दकुमार जैन न्यायाचार्य एवं पं० दलसु् मा 
वरिया | पं० महेन्द्रकुमार जी के सम्पादकत्व में प्रमेषकमतमातर, 
न्यायकुमुदचन्द्र, न्‍्यायविनिश्चयविवररा, तत्त्वार्थ की श्रुतसागरी दी 
श्रादि कई ग्रन्थ प्रकाशित हुए। प्रमेयकमलमातंरड जैन प्रेमाणगत 
का उत्कृष्ट ग्रन्थ हैं। पंडितजी ने इसका सम्पादन तुलनात्मक हि 
णादि देकर किया है। इस ग्रत्य के सम्पादन में काफ़ी परिश्रम कं 
पड़ा है। इसी प्रकार न्यायकुमुदचन्द्र का सम्पादन भी काफी महत्व: 
है। इन दोनों बृहत्काय ग्रन्थों की प्रस्तावनाएँ ऐतिहासिक एवं  दार्शकि 
दोनों दृष्टियों से महत्वपूर्ण है। न्यायविनिश्चयविवररा में भवलर 
मूल भर वादिराज के विवरण की प्रन्य दर्शनों के साथ तुलना की # 
है। प्रस्तावना में सम्पादक ने स्याह्मद सम्बन्धी अनेक भ्रमों के गिर 
का सफल प्रयत्न किया है। तत्त्वार्थ की श्र्‌तसागरी टीका की प्रस्तान 
में श्रवेक दार्शनिक एवं भ्रन्य विषयों की विशद चर्चा की गई है! उम्तीं 
लोकबर्सान भौर भूगोल भाग विशेष महत्व का है। इस भाग में जे 
वौद्ध भर ब्राह्मण परम्परा के मन्तव्यों की तुलना की गई है। 
.... १० दलसुख मालबणिया द्वारा सम्पादित न्यायावतार-वात्तिकशयी 
जैन न्याय का प्राचीन एवं महत्वपूर्ण ग्रन्य है। इसकी मूल काखिए 
सिद्धसेनक्ृत हैं भर उन पर पद्यवद्ध वातिक और उसकी गद्य द्रृत्ति दी 
गान्त्याचार्य कृत हैं, जैसा कि हम पहले लिख चुके हैं । सम्पादक + 
दलमुस मालवरिया ने इसकी बिस्क्ृत भूमिका में भ्रागमगुग से लेके 
एक हजार वर्ष तक के जैनदर्शन के प्रमाण-प्रमेय विपयक चिन्तन ए। 
विकास का ऐतिहासिक व तुलसात्मक हप्टि से अत्यन्त महलएुएं 
विवरणा ' दिया है। ग्रन्थ के अस्त में विद्ानु सम्पादक ने भ्तें 
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:। उनके तत्तवाधंसूत्र का विवेचन हिन्दी और गुजराती दोनों भाषाशों 
प्रकाशित हो चुका है । यह विवेचन भी पंडित जी की बेजोड़ कृति 
। इन सब विषयों में पंडित जी से पहले किसी ने कुछ नही लिखा था। 
हे खुद अपने अ्रध्यवसाय व प्रध्ययन-वल से श्रपना मार्ग बनाया । 

उपयुक्त कार्य श्रागे आमने वाले महानू कार्य सन्मतित्तर्क के उद्धार 
[ भूमिका मात्र है। उन्होंने सटीक सन्मतितर्क के सम्पादन का कार्य 
गरा में प्रारम्भ किया । यह कार्य करते-करते वीच ही में वि० सं० 
७ में गुजरात विद्यापीठ भ्रहमदाबाद में दर्शनग्यास्त्र क॑ श्रध्यापक क 
में उनकी नियुक्ति हो गई । झ्रतएवं पंडित जी ने पं० बेचरदास जी 
सहयोग से यह कार्य वही रह कर पूर्ण किया। सम्मतितर्क मूल में 
[त बड़ा ग्रन्थ नहीं है, किन्तु उसकी टीका दर्शन का महाव ही है। 
इतजी ने उस ग्रन्थ में आने वाले उद्धरणों का म्लस्थान खोजा। 
ना ही नहीं, भपितु ग्रन्थ के पूर्वोत्तर पक्षों को अन्य दार्शनिक ग्रन्थों से 
काल कर लिखा | इतने ही से उन्हें सन्‍्तोप न हुआ | टिप्पणों में 
गरक बाद के हँतुओं का इतिहास खोजने वालों के लिए भी उन्होंने 
रूर सामग्री दा। सचमुच उनका यह ग्रन्थ भारतोय दर्शनश्ञास्त्र का 
खकोप (॥४०9००४००४७) है। ग्रन्थ की प्रस्तावना भी बहुत 
हल्पूर्ण है। इसके भ्रतिरिक्त मूलग्रन्य का संक्षित विवेचन भी गुजराती 
र भ्रग्रेजी में प्रकाशित हुआ है । पंडित जी का यह कार्य सचमुच जैन- 
एव के इतिहास में स्वरण॒क्षरों में लिखा जायगा। इस कार्य से पंडित 
। में न केवल जैनदर्शन का ही उपकार किया है, श्रपितु भारतीय दर्शन 
। भी महान्‌ उपकार किया है। हा 

इस ग्रत्य का सम्पादन पूरा करते ही वे वि० सं० १६६० में काशी 
सि-विद्यालय में आए भौर यहीं रह कर प्रमाण-मीमांसा का पांडित्प- 
ए सम्पादन किया । इसके अतिरिक्त ज्ञानविन्दु का सम्पादन भी इसी 
मय किया। इन दोनों ग्रन्थों की प्रस्तावनाशों में पंडित जी ने प्रमाण- 
गल् पर भहत्त्पूर्ण तुलनात्मक सामग्री प्रदान की है। इसके बाद 
न्दिने चार्वाकदर्शन के एकमात्र उपलब्ध ग्रन्थ तत्त्वोपप्लव का सम्पादन 
“या। तत्पस्चात्‌ उन्होंने वौद्ध दर्शन के ग्रन्थ हेतुविन्दु का सम्पादन 
उया। इसो बीच उन्होंने वेदवाद-द्वात्निद्विका का हिन्दी विवेचन लिखा 
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ज्ञान होता है। आचाय॑ हेमचद्धकत 'अमाणमीमांसों का पे 
अनुवाद डा० सातकौड़ी मुकर्जी और डा० .मथमत दांव्यान 
किया है। अनुवाद बहुत श्रच्छा बन पड़ा है। इसके ग्रगिढ़ 
डा० मुकर्जी की एक पुस्तक और प्रकाशित हुई है जिसका तार 
पक बेकांए& 7॥07050 79 ० '०त-क0807 था), हे एस 
में अनेकान्तवाद का तुलनात्मक विवेचन है,। सामग्री व भाषा दर 
दृष्टियों से पुस्तक श्रेष्ठ है! मुनि लब्धिसूरि ने हादगारतयपदठक, 
सम्पादन किया है। आचार्य आत्मारामजी का 'जैनागमों में सा 
भी स्याद्वाद-विपयक आगमिक उद्धरणों का अच्छा संग्रह है। के 


डा० नथमल टांडिया की पुस्तक 80परतां४8 वी तेां0 ० 
80% जैनदर्शन पर आधुनिक ढज्भ की अद्वितीय पुस्तक है।म 
पुस्तक जैनदर्शन के इतिहास में ही नहीं, भारतीय दर्शन के ही 
में भी एक विशेष स्थान रखती है । इसमें भ्रनेकान्त, शान, अति 
कर्म तथा योग पर दिद्वत्तापूर्ण विवेचन किया गया 30 है। डा 
शैली बहुत रोचक है। लेखक का श्रध्ययन विश्ञाल तथा अनेक 
विवेचन स्पष्ट तथा निष्पक्ष है । अंग्रेजी में “श्री चंपता 
श्री जुगमंदिरलाल आदि की पुस्तकें भी साधारण कोटि के पार्क 
के लिए उपयोगी सिद्ध हुई हैं । ' 

मुनि पुण्यविजय जी ने श्रागम तथा साहित्य पर -बहुत की 
किया है। उन्होंने लीम्बड़ी, पाटन, बड़ोदा, जैसलमेर श्रादि ई# 
भण्डारों को सुव्यवस्थित किया है। सम्पादन-संझोधन के 8 
उपयोगी अनेक हस्तलिखित प्रतियों को सुलभ बनाया है! 
महत्वपूर्ण संस्कृत एवं श्राकृत के ग्रन्थों का संपादन भी किया है। 
स० १६५० के प्रारम्भ में उन्होंने जैसलमेर पहुँचकर अनेक महल 
ग्रन्थों का उद्धार किया। सैकड़ों प्राचीन अन्यो के फोटो भी लिए 

आछुनिक झुग की प्रवृत्ति का इतना-सा विवरण काफी हूँ 
श्राज के बौद्धिक युग में 'इस प्रकार की श्रवृत्तियों के बिना मे 


१--विशेष जानकारी के लिए देखिये-धगणा बेण्३े मंण्! मेँ 4 
मुसतालजी फा तेरा । * 


ने दर्शन झौर उतका झाधार ११६ 


पपयों पर टिप्पणा लिखे हैं। भारतीय दर्शन के घुलनात्मक 
उध्ययन के लिए इनका विशेष महत्व है । ये ग्रन्य भारतीय विद्या- 
गवन-बम्बई से प्रकाशित हुए हैं। प॑० मालबणियाजी की दूसरी कृति 
“णघरवाद है | यह ग्रन्थ गुजरात विद्यासभा-श्रहमदावाद की ओर 
। प्रकाशित हुप्रा है। उक्त ग्रन्थ विशेषावव्यक भाष्य के एक भाग के 
शीवार से गुजराती भाषा में लिसा गया है। इसका मूल पाठ 
प्रसलमेर भंडार की सबसे प्राचीन प्रति के आधार से तैयार किया 
/या है । इसकी प्रस्तावना तुलनात्मक दृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है । 
< ग्रस्थों के श्रतिरिक्त जेनसंस्कृति संशोधन मंडल बनारस से 
काशित आगमयुग का अ्रनेकान्तवाद, जैन श्रागम, जैनदार्शनिक 
शीहित्य का स्रिहावलोकन श्रादि पुस्तकें लेखक की विद्वत्तापूर्णा 
'अीदी-छोटो कृतियाँ हैं | 

£ प्रो० ए० एन० उपाध्ये द्वारा सम्पादित प्रवचनसार और प्रो० 
7० चक्रवर्ती द्वारा अनूदित एवं सम्पादित समयसार भी विशेष 
/हिल्ल रखते हैं। प्रवचनसार की लम्बी प्रस्तावना ऐतिहासिक एवं 
र्मनिक दृष्टियों से भी विशेष महत्वपूर्ण है । यह प्रस्तावना अँग्रेजी 
[है । समयसार की भूमिका जैनद्शन के महत्वपुर्णा विषयों से परिपूर्ण 
है। डा० हीरालाल जैन ने पड्खण्डागम धवला-टठीका के सभी भागों 
|| सम्पादन कर लिया है। पं ०दरवारीलाल कोटिया कृत आप्तपरीक्षा 
हिन्दी अनुवाद भी एक ग्रच्छी कृति है । पूज्यपादकृत तत्त्वार्थ- 
शुत्र की सर्वाथस्िद्धि टीका का संक्षिप्त संस्करण पं० चेनसुखदासजी 
४ पऐैयार किया है और इसका सम्पादन किया है सी० एस० 
ल्तिनाथ ने । इस संस्करए की जो सबसे बड़ी विशेषता है वह है 
ति में दिये गए एक सौ छ; पृष्ठ के अंग्रेजी टिप्पण । ये टिप्पण 
'विह्त्तापूर्णू हैं तथा बड़े परिश्रम से तैयार किए गए हैं। प्रारम्भ में 
पमिक्ा भी काफी अच्छी लिखी गई है। भारतीय पुरातत्व के 
'अभेद्ध विद्वारू डा० विमलाचरण ला ने कुछ जैनसूत्रों के विपय 
पे लेख लिखे । उनका संग्रह 8006 00507 चंशा।9 छिप्राए88 
(०, आम से रॉयल ऐशियाटिक सोसायटी की वम्बई शाखा की ओर 
/ प्रकाशित हुआ है। इन लेखों से जैनसूत्रों के अ्रध्ययन की दिशा का 








॥ दर्शन शौर उसका झाघार १२१ 


“सन की धारा का प्रवाह अ्रविच्छिन्न रूप से बहता रहे, यह 
संभव है। प्रत्येक युग की एक विशिष्ट देन होतो है । जो धारा 
/म देन से लाभ उठा सकती है वही श्रागे के युग में जीवित रह 
पकती है। प्रत्येक घुग का संस्कार लिये बिना वह आगे नही बढ़ 
'किती । यद्यपि उसकी मौलिक प्रवृत्ति वही रहती है तथापि युग की 
रिवितित परिस्थिति एवं प्रवृत्ति का प्रभाव उस पर अवश्य पड़ता है 
और यही प्रभाव उसे विविध रूपों में ढालता रहता है | उस प्रभाव 
हि सामयिक उपयोग करने वाली विचारधारा हमेशा नूतन सन्देश 
पती रहती है। उसके सन्देश का प्राकार हमेशा वेदलता रहता है, 
तु उसका अंतरंग हमेशा एक-सा रहता हैं । 





... टिप्पणी - प्रस्तुत प्रन्थ की पाण्डडलिपि तैयार होने के बाद जैनदर्शन पर 
ईथ ग्रन्य और प्रकाशित हुए हैं। निम्नलिखित ग्रन्थ विशेष उल्लेखनीय हैं-- 
१-जैनदर्शन--प० महेन्द्कुमार न्‍्यायाचार्य 
र०-0पध08 ०६ वैशं।॥ ए]॥080ए9- +-ोय,, 0(०॥७ 
रेजपेशाय एएणाण०६69 ५. 0४०॥७ 
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१३६ | सी | 
जैन हृष्टि से लोक का 
विश्व के सभी दर्शत किसी न किसी रूप में लोक का हम 
समभने का प्रयत्न करते हैं । दाशंनिक खोज के पीछे प्रायः एक. 
हेतु होता है और वह हेतु है सम्पूर्णा लोक । कोई भी दा 
घारा क्यों न हो, वह विश्व का स्वरूप समभने के लिए ही हरे 
बढ़तो रहती है। यह ठोक है कि कोई धारा किसी एक पहलू पर पके 
भार देती है श्रौर कोई किसी दूसरे पहलू पर । पहलुओं के भेद कैप 
हुए भी सबका विपय लोक ही होता है। सारे पहलू लोक के रे 
ही होते है । दूसरे शब्दों में विभिन्न पहलु व समस्याएँ लोक कीई 
समस्याएँ होतो हैं । जिसे हम लोग लोकोच्तर समभते हैं (१ 
वास्तव में लोक ही है। लोक को समभने हे टहितिमोश कि 
विभिन्न होते है उतनी ही विभिन्न दार्शनिक ' * ४ “7 ' 
उत्पन्न होती रहती हैं । | पु 
जैन दर्शन में लोक का स्वरूप इस प्रकार बताया गया है ४४ 
गौतम-भगवन््‌ ! लोक कया है 2... 2 
महायीर-गौतम ! लोक पंचास्तिकाय रूप है।' पंत्रा्िक 
ये है : धर्मास्तिकाय, श्रधर्मीस्तिकाय, आकाथास्तिकाय, जीवेमििय/ 
पुद्गलाह्तिकाय । ्ज कि मु 
भगवतीसूत्र का उपयुक्त संवाद यह बताती गा के 
अस्तिकाय ही लोक है । यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है कि महंगे 
ने लोक के स्वरूप में काल की गणाना क्यों नही को ?ै जैत दर्म ५ 
अन्य कई भ्रन्थों में काल का स्वतन्त्र अस्तित्व स्वीकृत 
गया है, ऐसी दक्षा में महावीर मे लोक का स्वरूप बताते समय हें 
को प्ृथक्‌ क्यों नहीं गिनाया ? स्वयं भगवतीसूत्र में ही अन्यत्र 
की स्थतन्त्र रूप से गणना को गई है, तो फिर उपरोक्त सदी: 
काल को स्वतन्त्र रूप से क्‍यों नहीं गिनायो ? हा 
' इसका समाधान यही हो सकता है कि यहाँ पर काल 
स्मतस्त्र द्रव्य मे मासकर जीवद्रव्य और भ्रजीयद्रव्य दाता 





' १- भगवती सूप शओे४/ड८१ 20८ ऊ 
२-२५/२४ २५/४ 


$९५ ५. है, 4 
; जंन दशन मे तत्व 
, प्रादर्भवाद श्रौर यथार्थवाद की दृष्टि से विचार किया जाय तो 
हि कहा जा सकता है कि जैन दर्शन यथार्थवादी है । यद्यपि उसका 
वार्यवादों दृष्टिकोण किसी सीमा तक आदझंवाद के बहुत समीष 
हिंच जाता है, किन्तु तात्विक दृष्टि से जेन दर्शन यथार्थवाद का ह्दी 
मथन करता है। जन दर्शन सतुरूष से एकत्व का प्रतिपादन करता 
पाभी चेतन और जड़ रूप से अनेकत्व का समर्थन करता है | इस 
अर जन दर्शन मूल में एकत्ता मानता है किन्तु चह एकता अनेक- 
गाधित है । अनैकता के अभाव में एकता की बाल्पनता करवा, जन 
देन को कदावि अ्भीष्ठ नहीं । आध्यात्मिक और भौतिक उभय 
हल सह हू इसलिए वे एक हैँ। दोनों में स्वभावभेद है इसलिए 
' औनेक हैँ। इस प्रकार एकता और अनेकता, आध्यात्मिकता ओर 
#दिकता, चैतन्य और जड़त्व श्रादि अनेक हृष्टियों से जैन दर्शन 
भमिका समझने का प्रयत्न ही सच्ची दृष्टि है। इत सब 3 
समानता वर्थवाद से क्‍या साम्य है ? इनकी आदश्शवाद से कि 
: मानता है ? दोनों सीमाओं का क्या क्षेत्र है ? मे सब वातें भ्रागे 
0 ह.जाएँगीं ॥ 


न] 


श्र है ॥॒ + जि 
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लिए भाष्यकार ने सत्‌ शब्द का प्रयोग किया है-। साल हे 

और पुरुष इन दो को ही तत्त्व मानता है। 7 ले 

इस पृष्ठश्ुमि को समभ लेने के बाद हम तत्त्व के स्वह्य $ 

ओर बढ़ते हैं। यह हम जानते हैं कि जैन दर्शन तत्त्व प्रोर फई 

एकार्थक मानता है । द्रव्य और सत्‌ में भी कोई भेद नहीं है, यह शे 

उमास्वाति के 'सत्‌ द्वव्यलक्षराम्‌” इस' सूत्र से' सिद्ध होते है! 
सर्वार्थसिद्धि और इलोकवार्तिक में यह सूत्र स्वतस्त्र रूप से राह 
होता है । किन्तु राजवा्तिक में यह बात उत्यान में ही कही गई! 
तत्त्वार्थभाष्य में उपरोक्त सूत्र भाव-रूप से लिखा गया है। 58% 
हो, उमास्वाति सत्‌ और द्रव्य को एकार्थक मानते, ये । दर 
क्या लक्षण है? इसके उत्तर में उमास्वाति मे कहा हिल 
का लक्षण सत्‌ है। जो सत्‌ है वही द्रव्य है। जो द्वव्य है ग 
ग्रवश्य सत्‌ है। सत्‌ और द्रव्य का यह सम्बन्ध तादातये मी 
है । दूसरे बब्दों में सत्‌ और द्रव्य एक है। तत्त्व को चाहे सब गरि! 
चाहे द्रव्य कहिए । सत्ता सामान्य की दृष्टि से सब सत्‌ है। जो ई 
है वह सत्‌ ग्रवश्य है, क्योंकि जो सत्‌ नहीं है बह है कस ?, रा 
जो भश्रसत्‌ है वह भी असत्‌ रूप से सत्‌ है, श्रन्यया यह ०१३ 
होगा, क्योंकि यदि श्रसत्‌ सत्‌ न होकर ग्रसत्‌ है तो वह रा 
जायगा। दूसरे शब्दों में सत्‌ हो श्रसत्‌ हो सकता है, वरयोकि का 
सत्‌ का निषेध है | सर्वथां श्रसतु की कल्पना हो ही नहीं रा 
जिसकी कल्पना नहीं हो सकती उसका अ्रसतू रूप से भाग 
हो सकता है ? जिसका ज्ञान नहीं हो सकता बह सु है या प्रसव # 
निर्णय भी नहीं किया जा सकता । इससिये जो कुछ है बह सं है! 
जो सत्‌ है वही ग्रन्य रूप से असत्‌ हो सकता है। इसी दृष्टिगोगा 
सामने रखते हुए यह कहा गया है. कि सब एक है, वेंगोंकि 
सतत है' । इसी बात को दीर्घतमा ऋषि में 'एवं सद्‌ विप्रा पे, 
बदन्ति” सत्‌ तो एक है किन्तु विद्वान उसका कई प्रकार में बएँ 


॥ 22478 ५/२६ 
२--सर्वमेझ सदविशेषात्‌-तत्त्याथमाप्य, १/२४ 
३3-- ऋग्वेद १/१६४/४६ हक 
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संत मान लिया गया है । जीव और झजीव-चेतन झौर अचेतन 

एनों का स्वरूप-वर्णान परिवर्तन के बिना श्रपूर्णा है। परिवर्तन का 
सरा नाम वर्तता भी है| वर्तना पत्येक द्रव्य का आवश्यक एवं 
'/निवार्य शुण है । वर्तना के अभाव में द्रव्य एकान्त रूप से नित्य 
7 जाएगा। एकान्त नित्य पदार्थ श्र्थ क्रिया मनही कर सकता। 
र्येक्रियकारित्व के अभाव में पदार्थ अ्सत्‌ है। ऐसी स्थिति में 
तिना--परिणाम-क्रिया--परिवर्तन द्रव्य का आवश्यक धर्म है। 
'स्पिक द्रव्य स्वभाव से ही परिवर्तनशील है, अतः कालको स्वतन्ध 
व्यू भानने की कोई भ्रावश्यकता नहीं । दूसरी बात यह मालूम 
गत्री है कि भगवत्तीमृत्न के उपयुक्त संचाद में अ्रस्तिकाय की हृष्टि 
 सोक का विचार किया गया है। जहाँ पर काल की स्वत्त्र सत्ता 
वौडत की गई है वहाँ उस अस्तिकाय नही कहा गया है । इसलिए 
हिवीर ने पंचास्तिकाय में काल की पृथक गाना नहीं की । 
गैल-पिपयक प्रश्न के थे दो समाधान हो सकते हैं । जहाँ पर 
शैल की पृथक्‌ गणना की गई है वहाँ पर छ: द्रव्य गिनाये गए हैं । 
न द्रव्यों का स्वरूप समझने से पहले हम तत्व का अर्थ समभ लें 
गी भच्छा रहेगा | तत्व का सामान्य श्र्थ समझ लेने पर तत्व के 
गद रुप द्रव्यों का स्वरूप समभना ठीक होगा । 









''जेनाचार्य सतु, तत्त्व, अर्थ, द्रव्य, पदार्थ, तत्त्वार्थ, भरादि शब्दों का 
योग प्राय: एक ही भ्र्थ में करते रहे है। जैन दर्शन में तत्त्व- 
मान्य के लिए इन सभी दाददों का प्रयोग हुआ है। अन्य दर्शनों में इन 
रद का एक ही अर्थ में प्रयोग हुआ हो, ऐसा नहीं मिलता। 
गमेपिकमूत्र में द्रव्यादि छः को पदार्थ कहा है", किन्तु अर्थसंज्ञा 
ख्य, गुण. और कर्म इन तीन पदार्थों की हो रखी गई है ।* सत्ता 
* समवाय सम्बन्ध से द्रव्य, गुझ और कम इन तीनों को ही सत्‌ 
हा गया है' । न्यायमूत्र में आनेवाले प्रमाणादि सोलह तत्त्वों के 
7००-+--... 
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परिवतंन-मूचक ! किसी भी वस्तु के दो रूप 'होते हैं-एका ओं 
अनेकता, नित्यता और अनित्यता, स्थायित्व और परिवर्तन, वहा 
और विसहृशता | इनमें से प्रथम पक्ष प्रौव्य सूचक है--परत[र् 

है । ट्वितीय पक्ष उत्पाद और व्ययःसूचक हैं--पर्याव पूपक र 
वस्तु के स्थायित्व में एकरूपता होती है; स्थिरता: होती. 
परिवतंन में पूर्व रूप का विनाश होता है, उत्तर ह “7 
होती है । वस्तु के विनाश और उत्पाद में व्ययऔर.". 
हुए भी वस्तु सर्वथा नष्ट नहीं होती और “न संवंधा गंबह। 
उत्पन्न होती है। बिनाद्ष और उत्पाद के बीच एक अगर) 
स्थिरता रहती है, जो न तो नष्ट होती है भ्रौर न. उत्नन्न ! बह 
स्थिरता या एकरूपला है वही भौव्य है--नित्यता है। शी । 
तदुभावाब्यय' कहते हैं ! यही नित्य का सक्षण है।' भागाय $7 
कुन्द ने द्रव्य की व्याख्या इस प्रकार की :--जो भ्रपरित्यक्त सह 
बाला है, उत्पाद, व्यय और धौव्य युक्त है, गुण और पर्यावगुर् 
वही द्रव्य है । द्रव्य और सत्‌ एक ही है इसलिए यही तशणः 
का भी है। तत्त्वार्थ के उत्पादव्ययप्रोव्यमुक्त संत मुल्य 
द्रव्यम' श्री र 'सदभावाव्ययं नित्यम्‌'! इन तीनों सूत्रों को एए, 
गाथा में बाँध दिया । सत्ता का लक्षण बताते हुए, अन्यत्र भी रह 
यही वात लिखी है ।' इस अकार जैन दर्शन में सत्‌ एगाल्ट! 
नित्य या अनित्य नहीं माना गया है। वह कर्वंचित्‌ नित्य है £ 
कर्यचित्‌ श्रनित्य हैं) गुणा भयवा श्रन्वय की भ्रपेक्षा से वह 
है और पर्याय की दृष्टि से वह भरनित्य है। क्ुटस्थ नित्य दे 
उसमें तनिक भी परिवर्तन नहीं हो सकता और सर्वेधा प्रतित्। 


ड़ 


१--तत्त्यायगूत ४३० 
२--भपरिचत्तसह्वेणुप्पादव्वमधुपतस जुर्त । 
शुणवं चसपज्जाय, ज॑ त॑ दब्यंति बुच्चति ॥ 
भ्रवसनसा र २॥३ 
३--सत्ता सब्यपयत्या, सविस्सख्या प्रणंतंप्रआाया | 
मंग्रुप्पादयुवत्ता, सप्यडियनणा हवदि एक्वा ॥ 
+ +-पंग्ास्तिकाय, ग्रा०् ८, 
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ते हैं-ऐसा कहा । स्थानांगसूत्र में इसी सिद्धान्त को दूसरी तरह 
समभाया गया है! घहाँ पर 'एक आत्मा और 'एक लोक' की 
न कही गई है! । जैन दर्शन फी यह मान्यता अद्त ग्रादर्शवाद के 
भगत समीप पहुँच जाती है । अन्तर इतना ही है कि ग्रद्॑ तवाद 
; की पारमाधिक सत्ता स्वीकृत नही करता, जब कि जैन-दर्शन 
र को भी उसी प्रकार यथार्थ श्रौर सत्‌ मानता है जिस प्रकार कि 
ग्रेद को | हेगल भर प्रेडले के श्राद्शवाद और जैन-दर्शन की 
प्र मान्यता में और भ्रधिक समानता है, क्योंकि वे भेद 
| मिथ्या नही कहते। झराध्यात्मिकतता और भौतिकता का भेद 
हाँ पर. भी भेद को दीवार खड़ी कर ही देता है। तथापि 
नह॑प्टि और हेगल-ओऔर ब्डले की दृष्टि में काफी समानता है । 
नहृष्टि से जीव और झ्रजीव दोनों समान रूप से सत्‌ हैं। न जीव 
“जीव हो सकता है भौर न अजीव जीव वन सकता है। दोनों 
तत्‌ हैं, किन्तु दोनों भिन्न स्वभाव वाले होकर ही सतत है । 
[वा उनका स्वभाव-मेद दूर नहीं कर सकती, क्योंकि स्वभाव-भेद 
(व्‌ है-यधार्थ है-पारमाधथिक है । तत्त्व, जड़ भौर चेतन उभय हप 
| सत्‌ है। जड़ श्रौर चेतन को छोड़कर सत्ता नहीं रह सकती । 
#त्‌ का स्वरूप : 

// सृत्‌ के स्वरूप का विद्लेपण करते हुए तत्त्वा्सूत्रकार ने कहा 
कि सत्‌ उत्पाद, व्यय और त्ौव्ययुक्त है।' आगे जाकर इसी बात 
थ! गुण और पर्यायवाला द्रव्य है" इस प्रकार कहा। उलाद 
और व्यय के स्थान पर पर्याय श्राया और झौव्य के स्पात 
गुणा | उत्पाद और व्यय परिवर्तन के सूचक हैं। भौव्य 
# यिता की सूचना देता है । गुण नित्यता-वाचक है और पर्याय 


तक सत-+ 
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श्र | पल] 
दव्य माना गया है और विज्लेप लक्षण के रुप. में जीव द्र्स 
अजीव द्रव्य माने गए हैं।' वाचक उमास्वाति प्रागम्िक श्‌्ल्सा 
को दर्शन के स्तर पर लाए और उन्होंने द्रव्य को सत॒ कहा। लरे 
दृष्टि में सत्‌ भर द्रव्य में कोई भेद. न था। आगम की माद्याई 
अनुसार भी सत्‌ और द्रव्य में कोई भेद नहीं. है किन्तु इस गिदवत 
मास में सुस्पप्ट प्रतिपादन न हो, सका | उमा 
शनिक पुटदेकर इसे स्पष्ट किया।..,. . ४ 
'संत्‌* शब्द का श्र्थ वाचक ने अन्य परम्परा्रों से भिन्न रहा! 
न्यायवैशेषिक आदि वैदिक परम्पराएँ सत्ता को कूटस्थ नित्म मार 
हैं। इन परम्पराओं के अ्रनुसार सत्ता सवदा एकरूप रहती है। उसे 
तनिक भी परिवर्तन की सम्भावना नहीं रहती। जो पर्स 
होती है यह सत्ता नहीं हो सकती । दूसरे शब्दों में नैयायिक ४४ 
वैशेषिक सत्ता को सामान्य नामक एक भिन्न पदार्थ मानते हैं ! 
सर्वेदा एकरूप रहता है, जो क्ूटस्थ नित्य है, जिसमें किविई * 
परिवतंन नहीं होता । उमास्वाति ने सत्‌॒ को - केवल वित्य है 
माना, अपितु परिवर्तनशील भी माना । उत्पाद, व्यय पौर प्रो: 
तीनों का अ्रविरोधी समन्वय ही सत्‌ का लक्षण है। उलाद पं 
व्यय अ्नित्यता के सूचक हैं तथा ध्रौव्य नित्यता का सूचक है! 
नित्यता का लक्षण क़ूटस्थ नित्य न होकर तदुभावाव्यय है। तदुभावार 
का वया श्रर्थ है, इसे स्पष्ट फरते हुए कहा कि जो पपने भी 
को न तो वर्तमान में छोड़ता है श्र न भविष्य में छोड़ेगा, वह हि 
है भौर वही तद॒भावाव्यय है।* उत्पाद झौर व्यय के बीच में थो हर 
रहता है, वह तदुभावाव्यय है,। सत्ता नामक कोई भिन्न पदार्थ है 
है, जो हमेशा एक सा रहता है। वस्तु स्वयं ही भ्रयात्मक है।। वीं' 
स्वभाव से ही उत्पाद, व्यय भौर धौव्य युक्त हैं। पदार्थ सै 
सत्‌ है । सत्ता सामान्य के सम्बन्ध से सत्‌ मानने में अनेक दोपों 
सामना करना पड़ता.है । जो संव्‌ है वही पदार्थ है क्योंकि जो ही 
१--'प्रविसेशिए दब्बे, घिग्नेगिए यौयदस्े भजीयदस्वे य-सू० रैरंरे ,. 


२--यचु सो भावात्र स्येति ने व्येष्यति, तस्नित्यम। 
है +-सर्वर्यमाध्य १४६० 
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£ उसमें थोड़ी सी भी एकरूपता नहीं रह सकती । ऐसी दक्षा में 
उलु नित्य और भ्रनित्य उभयात्मक होनी चाहिए । जैनदर्शन-सम्मत 
ह लक्षण अनुभव से भ्व्यभिचारी है। 

' अन'दर्गन सदसतकार्यवादी है, अतः बह उत्पाद की व्याख्या 
से प्रकार करता है :--स्वजात्ति का परित्याग किए बिना भावान्तर 
म ग्रहण करना उत्पाद है| मिट्टी का पिण्ड घटपर्याय में परिणत 
हता हुआ भी मिट्टी ही रहता है। मिट्टीरूप जाति का परि- 
पाय किए बिना घटरूप भावान्तर का जो ग्रहण है, वही उत्पाद है । 
सी प्रकार व्यय का स्वरूप बताते हुए कहा गया है कि स्वजाति का 
स्याग किए बिना पूर्वमाव का जो. विगम है, बह व्यय है। घट 
वि उल्त्ति में पिएड की झ्राकृति का विगम व्यय का उदाहरण है । 
एड जब घट बनता है तंव उसकी पूर्वाकृति का व्यय हो जाता है। 
मी व्यय में मिट्टी वही बनी रहती है। केबल आकृति का नाथ 
पता है ।'मिद्दी की पर्याव परिवर्तित हो जाती है, मिद्॒‌टी वही 
डृती है। प्नादि पारिणामिक स्वभाव के कारण वस्तु का सर्वथा 
गश ने होता ध्रुवत्थ है। उदाहरण के लिए पिण्डादि अवस्थाओं 
मिटटी का जो अन्वय है वह भव्य है ।' इन तीनों दश्शाओं के 
गो उदाहरण दिए गए हैं वे केवल समभने के लिए हैं । मिट्टी 
मैथ्षा मिटटी ही रहे, यह आवश्यक नहीं । जैन दर्शन पृथ्वी श्रादि 
2 खुय्रों को नित्य नहीं मानता। परमाणु एक अवस्था को 
'डिकर दूसरी प्रवस्था को ग्रहरा कर सकता है। जड़ और चेतन 
प्जो विभाग है, जीव का भव्य भौर श्रभव्य सम्बन्धी जो 
+माय है, वह नित्य कहा जा सकता है 


संत्‌ और द्रव्य को एकार्थक मानने' की परम्परा पर दार्शनिक 
पष्ट का प्रभाव मालूम होता है। जैन झागमों में सत्‌ शब्द का 
योग द्रव्य के लक्षण के रूप में नहीं हुआ है'। वहाँ द्रव्य को ही 
पर कहा गया है और सत्र के स्वरूप का सारा वर्णन द्रव्य-वर्शान के 
_ में रखा गया है। प्रनुयोगद्वार सृत्र में तत्त्व, का सामान्य लक्षण 
“22% ०४... 
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व्यक्ति कभी भिन्न भिन्न उपलब्ध नहीं : * *  द्ताद 
हैं १ तथापि दोनों स्वतन्त्र एवं एक दूसरे से आप किम व ०] 


मिट धि 
चौथा पक्ष भेदविशिष्ट अभेद का है। इसके दो भेद हल 
हैं । एक के मत से प्भेद प्रधान रहता है भर भेद गोण, हो ३7 
है । उदाहरण के लिए रामानुज का विशिष्टाह त लीजिए। 00 
के मत से तीन तत्त्व अन्तिम श्र वास्तविक है--अचितू, विरू १ 
ईइवर । ये तीन तत्त्व “तत्वत्रय” के नाम से प्रशिद्द,हैं। बहा 
तत्त्व समानरूप से सत्‌ एवं वास्तविक हैं तथापि श्रचित्‌ ग्रौरि 
ईब्वराश्रित हैं । यद्यपि वे अपने ग्राव में द्रव्य हैं किन्तु ईयर 
सम्बन्ध की दृष्टि से वे उसके गुण हो जाते हैं। वे ईइवरन्प 
जाते हैं श्रोर ईश्वर उनकी ग्यात्मा है। इस प्रकार हा श्ि 
चिदविशिष्ट है। चित्‌ और श्रचित्‌ ईश्वर के शरीर शी 
करते हैं और तदाश्रित हैं? । इस मत के अनुमार भेद की मरी ह 
श्रवश्य रहती है किन्तु अमेदाश्रित होकर । अनैद प्रधातप्य से छः 
है और भेद तदाथित होकर गौण रूप से । भेद का स्थात छा 
ने होकर श्रमेद पर अ्वलम्बित है। भेद परतंत्र होता है भर (| 
स्वतंत्र भेद अ्रमेद की दया पर जोता है। उसका स्वतते कं 
मान्य नहीं होता । मेंद भौर अमेद को भिन्न मानने बाला पक्ष दो 
को स्नतंत्र रूप से सत्‌ मानता है, जब कि उपयुक्त प्ष अमर 4 
प्रधान मान कर भेद को गौण एवं पराश्चित बना देता है। 2 
दृष्टि में अ्रमेद का विदीप महत्त्व रहता है । भेद की मानती ते 
किन्तु इसलिए कि वह अमेद के आधार पर ढिका हुमा है! 
जैन दृष्टि इससे भिन्न है। भेद भौर पमेद का सच्चा समर 
जन दर्शन यी विशिष्ट देन है । जब हम भेदागैदवाद .न था 
करते हैं तो उसका अर्थ होता है--मेदविशिष्ट झमेद गौरण 
विशिष्ट भेद । भेद झोर अमेद दोनों समानरुष से रातू हैं। 5 





ि | उाम्बस्यः प्रदार। 
१--प्रयुवसिद्ानासापार्या पारमूतानां इद्ममत्पयहैत॒: सम्बस्य: के मंपशर: | 
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ए--सर्य परमपुरषेता सवस्मिता १ .. >-वीभाध्य * 


दर्शन में तत्त्व श्३३े 


ते और फिर भी पदार्थ हो, यह परस्पर विरोधी बात है। जो 

' आ प्रसत्‌ है वह सत्ता के सम्बन्ध से भी सत्‌ नहीं हो सकता, 

 गगनारविन्द । सत्‌ श्रीर असत्‌ से भिन्न कोई ऐसी कोटि नहीं, 

में पदार्थ रखा जा सके । इसलिए द्रव्य न स्वतः सत्‌ है, न 

ेतः भसत्‌ है, किन्तु सत्ता के सम्बन्ध से सत्‌ है, यह कहना ठीक 

हीं । द्रव्य सत्‌ होकर ही द्रव्य हो सकता है । जो सत्‌ न हो वह 
व्य नहीं हो सकता । सत्ता नामक कोई ऐसा पदार्थ उपलब्ध नहीं 
गीता जिसके सम्बन्ध से द्रव्य सत्‌ होता हो । कदाचित्‌ ऐसा पदार्थ 
गान भी लिया जाय, फिर भी समस्या हल नहीं हो सकती, क्योंकि 
स॒ पदार्थ का खुद का भ्रस्तित्व खतरे में है। वह स्वतः सत्‌ है या 
ही ? यदि बह स्वतः सत्‌ है तो यह सिद्धान्त कि 'पदाथ सत्ता के 
गम्बन्ध से हो सत्‌ होता है” खण्डित हो जाता है। यदि वह स्वतः 
प्त्‌ नही है और उसकी सत्ता के लिए किसी अन्य सत्ता की भ्रावर- 
बता रहती है तो ग्रनवस्था दोप का सामना करना पड़ेगा। ऐसी 
परिस्थिति में यही श्रच्छा है कि प्रत्येक पदार्थ को स्वभाव से ही 
धत्‌ माना जाय और सत्‌ झौर पदार्थ में कोई भेद न माना जाय । 
ऊष्य भ्रौर पर्याय : 

*. द्रव्य बब्द के अनेक श्र्थ होते हैं उनमें से सत्‌, तत्त्व अथवा 

ददार्थ-परक श्र पर हम विचार कर चुके हैं। जन साहित्य में 

द्िव्य शब्द का प्रयोग सामान्य के लिए भो हुआ है। जाति अथवा 

(पामान्य को प्रकट करने के लिए द्रव्य और व्यक्ति श्रथवा विशेष 

को प्रकट करने के लिए पर्याय शब्द का प्रयोग किया जाता है । 

_ _दब्य अथवा सामान्य दो प्रकार का है--तिर्यक सामान्य श्रौर 
केध्व॑त्ता सामान्य । एक ही काल में स्थित अनेक देश में रहने वाले 
अनेक पदायों में जो समानता की श्रनुभूति होती है वह तियेक्‌ 

(५. है। जब हम कहते है कि जोव और अ्रजीव दोनों सत्‌ है, 
वर्मास्तिकाय, श्रधमोस्तिकाय आदि द्रव्य हैं, तव हमारा अभिम्राय 

| तिः क सामान्य से है। जब हम कहते है कि जीव दो प्रकार 

| है--ससारी ओर सिद्ध । संसारी जीव के पाँच भेद है-एकेन्द्रिय, 
ध्शी र्द्रियादि । पुदुगल चार प्रकार का है--स्कन्ध, स्कन्धदेश, स्कन्घ- 





ज्ञान 
| नजनननत 
| 
प्रत्यक्ष परोक्न 
' (+“+ 
केवल नोकेवल झाभिनिवोधिक | 
[ हे 
दा अं । 
अवधि मन:पूर्यय ५ 
| | 












न का, ' 
इ-द्वितीय भ्रुमिका में इस्द्रियजर:ः 
अन्दर समावेश किया गया। तृतीय भर 
सा' परिवतंन हो गया। इच्दियजन्य 
> , परोक्ष दोनों में स्थान दिया गया। इस व 


२ जी कर पाक मा बा >> ७ क ०० के कि 





[दर्शन में तत्त्व रथ 
,गर अमेद वास्तविक है ठोक उसी प्रकार भेद वास्तविक है । तत्त्व 
_ दृष्टि से जो स्थान अम्ेद का है, ठोक बहा स्थान भेद का है । 

ई और प्मेद दोनों इस ढंग से मिले हुए हैँ कि एक के बिना दूसरे 
/॥ उपलब्धि नहीं हो सकती । वस्तु में दोनों का अ्रविच्छेद समन्वय 
“। जहां भेद है वहां भ्रभेद हैऔर जहां अभेद है वहां भेद है । 
“रे और ग्रमेद किसी सम्बन्ध विश्ञेष से जुड़े हों, ऐसी बात नहीं 
॒ वे तो स्वभाव से ही एक दूसरे से मिले हुए हैं। प्रत्येक पदार्थ 
वैभाव से ही सामान्य-विश्ेपात्मक है--मभेदाभेदात्मक है---नित्या- 
गेय्रात्मक है। जो सत्‌ है वह भेदाभेदात्मक है। भ्रत्येक पदार्थ 
गमान्य-विश्षेधात्मक हैँ । वस्तु या तत्त्व को केवल भेदात्मक कहना 
गेक नहीं; क्योंकि कोई भी भेद प्रमेद के बिता उपलब्ध नहीं 
गीता श्रमेद को मिथ्या या कल्पना मात्र कहना काफी नहीं जब 
क कि वह किसी प्रमाण से मभिथ्यासिद्ध न हो। प्रमाण का 
!बार भ्रनुभव है और श्रनुभव श्रमेद को मिथ्या सिद्ध नहीं करता। 

वी प्रकार एकान्त भ्रभेद को मानना भी ठीक नहीं क्योकि जो दोप 
कान न्त भेद में है वही दोष एकान्त भ्रमेद मे भी है। भेद और अमेद 

स्वतंत्र पदार्थ मानना भी ठीक नहीं, क्योंकि वे भिन्न-भिन्न 
प्पलत्य नही होते और उनको जोड़ने बाला कोई अन्‍य पदार्थ भी 
/पणब्ध नही होता । उनको जोड़ने वाला पदार्थ होता है, ऐसा मान 
लिया जाय, फिर भी दोप से मुक्ति नहीं मिल सकती क्योंकि उसको 
ने के लिए एक अन्य पदार्थ की आवश्यकता होगी और इस 
ये अनवस्था दोप का प्रसंग उपस्थित होगा | ऐसी दा में वस्तु 
ही भेदामैदात्मक है, ऐमा, मानना ही ठीक होगा। तत्त्व 
वथेवितू सह है, कथंचित्‌ विछूप-विसहश है, कथंचित्‌ वाच्य है, 
रचित ग्रवाच्य है, कथंचित सत्त है, कथंचित्‌ असत्‌ है' । ये जितने 
कम हैं वस्तु के अपने घ॒र्म है। इन धर्मों का कहीं बाहर से 
_बन्ध स्थापित नहीं होता है। वस्तु स्वयं सामान्य श्रौर विशेष 
भिन्न भर भ्रभिन्न है, एक और अनेक है, नित्य और क्षणिक 
नि १5 ह 


१४ । सन्‍्नाश्लि नित्य सहर्ष विरुप, वाच्यं न वाचच्यं सदसत्तदैव । 
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का सीधा सा दिर्दर्शनरहै। ज्ञान को प्रारम्भ से ही पाँच भागों 808 
करके मतिज्ञान के अवग्रह्मदि प्रभेद करना बहुत प्राचीन परिषद 
इसी परिपाटी का दिग्दर्शन भगवतीसूत्र में है। हितों भ्रमित 
दार्शनिक चिन्तन का प्रभाव है और साथ ही साथ घुड़ रा 
को छाप भी है। सर्वप्रथम ज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष में हि 
किया गया | यह विभाग बाद के ज॑नताकिकों द्वारा भी मार हूँ 
इस विभाग के पीछे वैश्य और भ्रवैश्ञय की भूमिका है। पेंगद 
ग्राधार आरत्मप्रत्यक्ष है भौर अवैशद्य का आधार इच्दिय बोर 
जन्य ज्ञान है। जैन दर्शन की प्रत्यक्ष भौर परोक्ष सम्बं्धी झा 
इसी श्राधार पर है। अन्य दर्शनों की प्रत्यक्ष-विषयक भात्यी 
जैन दर्शन की प्रत्यक्ष-विपयक मान्यता में यही झलर हैरि 
दर्शन श्रात्मप्रत्यक्ष को ही वास्तविक प्रत्मक्ष मानता है। मे 
अन्य दर्शन इच्द्रियजन्यज्ञान को भी प्रत्यक्ष मानते हैं। प्रति 
मनःपर्ययज्ञान और केबलज्ञान प्रत्यक्ष के भेद हैं। शेत्र, हि 
श्रादि की हृष्टि से इनमें तारतम्प है। केवलज्ञान शुद्धि, मत ' 
की श्रन्तिम सीमा है। इससे बढ़कर कोई ज्ञान विशुद्ध थीं. 
नहीं है। प्राभिनिवोधिकज्ञान और श्रुतज्ञान परोक्ष के, मे 
आभिनिवोधिकज्ञान को मतिज्ञान भी कहते हैं। शुतगात का प्र 
मन है । मतिज्ञान का श्राधार इच्धियाँ श्ौर मन दोनों हैं।.' 
श्षत्रादि के झ्नेक अवान्तर मेद हैं। छृतीय भूमिका में ये 
श्रौर इतर दृष्टि दोनों का पुट है । प्रत्यक्ष को इखिय-अर्ला8 
नोइच्िय-प्रत्यक्ष-इन दो भागों में बाँदा गया। इक्रिय परत 
इन्द्रियजन्यज्ञान को स्थान मिला, जो वास्तव में इम्ियाथिते 
रे परोक्ष है। नोइन्द्रियप्रत्यक्ष में वास्तविक प्रत्यर्ष का मय 
इच्द्रियाशिन न होकर सीधा श्रात्मा से उत्पन्त होता है। ईखिय/ 
जैनेतर हप्टि का, जिसे हम लौकिक हृष्टि कह सकते हैं, प्रति 
करता है। मोइब्द्रियप्रत्यक्ष जैनदर्शन फी वास्तविक परम 
औोतक है ही ! 


_ आराभिनिवोधिक ज्ञान के अवग्रहादि मैदों का बाद के पी, 
भी जच्छा विश्लेषण किया है। स्मरण, प्रत्यभिज्ञान ओंदि * 
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-/ मे अभाव है । यह भूमिका प्राचीन परम्परा 
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मतिज्ञान के विपय में एक झंका का समाधान करके दिए' 
अवग्नह्मदि के विषय में लिखेंगे । शंका यह है कि मतिज्ञाव रे 
उत्पत्ति के लिए केवल इन्द्रिय और मन काफी नहीं है। उद्दाहृस्स 
के लिए चल्लुरिन्द्रि को लीजिए। उसके द्वारा ज्ञान तभी उत्तर 
होता है जब प्रकाश भर पदार्थ दोनों उपस्थित हों। इम्निः 
मतिज्ञान की उत्पत्ति के लिए यह आवश्यक है कि इच्द्रिय भौर अत 
के अ्रतिरिक्त पदार्थ तथा अन्य श्रावश्यक सामग्री उपस्थित हो।' 
जैन-दर्शन इस शर्त को नहीं मानता | श्र, आलोक ग्रादि बारह 
उत्तत्ति में निमित्त नहीं हैं क्योंकि ज्ञानोत्पत्ति और प्रयतिर मे 
कोई व्याप्ति नहीं है । दूसरे शब्दों में बाह्य पदार्थ और प्रकाग्म 27 
ज्ञानोत्पत्ति के आवश्यक और प्रव्यवहित कारगा नहीं हैं। पह *% 
हैं कि वे श्राकाश, काल श्रादि की तरह व्यवहित कारण हो माई 
हैं। यह भी ठीक है कि वे मतिज्ञानावरणादि कर्मों के था 
के प्रति उपकारक हैं। इतना होते हुए भी इन्हें शञानोत॒तति के ः 
कारण इसलिए नहीं माना जा सकता कि उनका और जाव रे 
ग्रविनाभाव सम्बन्ध नहीं है । यह कैसे ? आ्रालोक झौर पर्ष शर्त, 
सत्ति में अव्यवहित कारण तभी माने जाते, जब आनोर गा 
ग्र्थ के अभाव में ज्ञान की उत्पत्ति होती ही नहीं । किन्तु ऐसी वा 
नहीं है। नक्त चर, मार्जार आदि रात्रि में भी देखते है रा .म० 
श्रालोक के अ्रभाव में रूुपज्ञान नहीं होता- तो, उस्हें फंसे ६ 
देता ? यह बहने से काम नहीं चल सकता कि उसके मेग्नों में 
होता है, ग्रत्तः वे रात्रि में भी देख सकते हैं, क्योंकि ऐसा १ 
का श्र्थ होगा श्रपनी प्रतिज्ञा का त्याग । दूसरी प्रोर उत्तर 
दिन के प्रकाद में नहीं देरा सकते । वे रात्रि में ही देख सबने: 
यदि प्रकाश जञानोत्यत्ति का प्रावदयक कारण ,होता तो उत्ें कि. 
में दिस्लाई देता । हमारे सामने दोनों तरहः के उदाहरण हि 
है । पहला उदाहरण रात्रि और दिन--अन्वकादर और. 488 
दोनों में रूपज्ञन कौ उत्पत्ति का है। दूसरा उदाहरस कं 
विपरीत है । केवल अंधकार में ही होने वाला सुपश्यास माला 
आभाव में रूपछझान नहीं दो सफता' इस सिद्धान्त का सर्वनाश ते 
है । इनके अतिरिक्त हमारे सामेने ऐसे उदाहरण भी हैं, शिि 
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िझ्ले ने दाशनिक भूमिका पर जिस हंग से व्याख्या की है बैसी 
व्या आगमकाल में नहीं मिलती | इसका कारण दार्शनिक 
मिंहे। आगमकाल के बाद जैनदास्निकों को अन्य दार्शनिक 
भिरों के साथ काफी संघर्ष करना पड़ा और उस संघर्ष के परि- 
स्वहप एक नए ढंग के ढाँचे का निर्माण हुआ । इस ढाँचे की 
है गौर सामग्री दोनों का आधार दाशनिक चिंतन रहा । सर्वे 
म हम पाँचों ज्ञानों का स्वरूप देखेंगे। इसके लिए आवश्यकता- 
अर भरगमग्रंथ भ्रौर दार्शनिक ग्रंथ दोनों का उपयोग किया जाएगा। 
:स्म्र और प्रमाणणास्थ्र से सम्बन्धित स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, 
» गैतुमान आदि का विवेचन प्रमाण चर्चा के समय किया 
हैग। इस विवेचन का मुच्य आधार प्रमाणशास्त्र से सम्बन्धित 
नर प्रंथ होंगे । 
तैज्ञान ; . 
की देख चुके हैं कि झागमों में मतिज्ञान को भाभिनिवोधिक 
' हा गया है। उमास्वाति ने मति, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता और 
[बोव को एक्रार्यक बताया है' । भद्रवाहु ने मतिज्ञाम के 
(३ विम्नलिखित झ्दों का प्रयोग किया है-ईहा, श्रपीह, विमर्श, 
हू 2" विषणा, संज्ञा, स्मृति, मति, प्ञा'। नंदीसूत्र में भी ये ही 
; &. सतिजञान का-लक्षण बताते हुए त्त्त्वार्थसृत्र में कहा गया है 
व वयि और मन से उत्पन्न होने वाला ज्ञान मतिज्ञान है' । 
शभाष्य में मतिज्ञान के दो प्रकार बताएं गए है-इन्द्रियजन्मज्ञान 
मनोजन्यज्ञान' । ये दो भेद उपयुक्त लमण से ही फलित होते 
| इसेनगणि की टीका में तीन भेदीं का वर्शन है--इस्द्रियजन्य, 
वैश्धियजन्य (मनोजन्य) और इन्द्रियानिश्दियजन्य* । इन्द्रियजन्यज्ञान 
१--“मत्ति: स्मृति. संज्ञा चिन्ताईमनिवोध पाल रह 
१विशेषावद्यक भाष्य, ३६६ , 
४. दिन्द्रियानिस्द्रियनिमित्तम' १/१४ 
_पस्वार्थ भाष्य १/१४ 
र-हत्वार्थसूत्र पर टीका ११४ 
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अपेक्षित हैं । संयोग के लिए प्राप्यकारित्व अनिवार्य है। चन्षु भौर 
मन अभ्राष्यकारी हैं, श्रत: इनके साथ अर्थ का संयोग नहीं होता। 


संयोग न होने से व्यंजनावग्रह नहीं होता । मत को भ्प्राणां 
माना जा सकता है, कितु चक्षु अग्राप्यकारी कंसे है? चक्षु धग- 
प्यकारी है, क्योंकि वह स्पृष्ट अर्थ का ग्रहण नहीं करता। मा 
प्राप्फफारी होता तो त्वगिन्द्रिय के समान स्पृष्ट प्रजन का ग्रह 
करता । चूंकि वह ग्रहण नहीं करता, भ्रतः भ्रप्राप्यकारी है। कोई ए 
कह सकता है कि चज्लु प्राप्यकारी है, क्योंकि वह आबृत बसु हा 
ग्रहण नहीं करता-जैसे त्वगिन्द्रिय | यह ठीक नहीं, वर्योंकि चक्षु कार, 
अ्रश्न, स्फटिक श्रादि से झावृत.श्र्थ का ग्रहण करता है । गदि पर 
अप्राप्यकारी है तो वह व्यवहित और प्रनिविप्रकृष्ट श्र वा मे 
ग्रहण कर लेगा । यह झंका ठीक नहीं, क्योंकि चुम्बरक.अप्राप्वा्ग 
होते हुए भी अमुक सीमा के अ्रन्दर रहने वाले लोहे को ही पादप 
है, व्यवहित श्रौर अतिविप्रकृप्ठ को नहीं। चक्षु स्वयं प्रापवाए 
नहीं है, भ्रपित्‌ इसकी तेजस रश्मियाँ प्राप्यकारी हैं। महूँ की 
ठीक नहीं; क्योंकि हमें यह भी अनुभव “नहीं होता कि .चक्षु तेज 
हैं। यदि चक्षु तैजस होता तो चक्षरिर्द्रिय का स्थान उष्ण होता। 
नक्तचर प्राणियों के नेत्रों में रात को रफ्रिमयाँ दिसाई देती 4 
अतः चक्षु रश्मियुक्त है, यह धारणा ठोक नहीं। श्रतजम है 
में भी भासुरूप देखा जाता है-जैमे मणि श्रादि। गत: भ, 
प्राप्यकारी नहीं है। अप्राप्यकारी होते हुए भी तदावरण' 
क्षयोपथमम से बस्तु का ग्रहरा होता है । इसलिए मन झोौर चई 
व्यंजनावग्रह नहीं होता। थोंन्र, प्राण; रसन भौर- स्पर्श इस.भार 
इन्द्रियों से व्यंजनावग्रह होता है । ० ५ 07१2 


अर्थावश्रह संयोगरूप नहीं है-झवितु सामास्येज्ञानदय है। पई 
प्रौर मन से प्रर्थावग्रह होता है, बयोंकि इन दोनों , का विपयनन्‍दा, 
सीधा सामान्यज्ञानहप होता है। इस प्रकार प्र्थावप्रह् परषि घः | 
झोर छूठा मन-इन छः से होता है।_ ईदहा, भवाय ग्रोर पर 
भो पांचों इद्रियो और सन पूर्वक होते हैं । 


' ज्ञानवाद और प्रमाण शास्त्र २१५ 


यह सिद्ध होता है कि आलोक के होने पर ही रूपज्ञान की उत्पत्ति 
होती है । साधारण मनुष्यों का रूपज्ञान इसी श्रेणी का है। तात्पर्य 
बह है कि ऐसा एकांत नियम नहीं है कि आ्रालोक के होने पर ही 
झुपज्ञान उत्पन्न हो। कहीं पर आलोक के होने पर ही रूपज्ञान 
होता है, कहीं पर भ्रन्धकार के होने पर ही रूपज्ञान होता है, और 
कहीं पर आलोक और अंधकार दोनों प्रकार की अ्रवस्थाश्रों में 
झुपज्ञान होता है। इसलिए यह कथन उचित नहीं कि श्रालोक 
ज्ञानोत्पत्ति का अनिवार्य कारण है। अर्थ के विषय में भी यही बात 
कुही जा सकती है। मरीचिकाज्ञान बिना ही श्रर्थ के उत्पन्न होता 
है। स्वप्नज्ञान के समय हमारे सामने कोई पदार्थ नहीं रहता। 
इन ज्ञानों को मिथ्या कह कर नहीं टाला जा सकता, क्‍योंकि मिथ्या 
होते हुए भी ज्ञान तो है ही । यहाँ प्रथन सत्य और भिथ्या का नहीं 
है। प्रइन है भ्र्थ के श्रभाव में ज्ञानोत्पत्ति का । ज्ञान कैसा भी हो, 
कितु यदि अर्थ के श्रभाव में उत्पन्न हो जाता है तो यह प्रतिज्ञा 
समाप्त हो जाती है कि श्रर्थ के होने पर ही ज्ञान उत्पन्न होता है। 
स्वप्नादिज्ञानों को थोड़ी देर के लिए छोड़ भी दें, त्तो भी यह 
सिद्धांत ठीक नहीं उतरता, क्योंकि भूत और भविष्य के प्रत्यक्ष की 
सिद्धि इस आधार पर नहीं की जा सकती । योगियों के ज्ञान का 
विपय भी यदि वर्तमान पदार्थ ही माना जाय तो त्रिकाल-विपयक 
ज्ञान की वात व्यर्थ हो जाती है । अतः शर्थ भी ज्ञानोत्पत्ति के प्रति 
अ्रनिवायं कारण नही है । 
' अवग्रह : 

अवग्रह को बताने वाले कई शब्द हैं। नंदीसूत्र में अवग्रह के 
लिए अवग्रहराता, उपधारणता, श्रवणता, अवलम्बनता और मेधा 
का प्रयोग हुमा है' । तत्त्वाथंभाष्य में निम्न शब्द आते हैं--भवशग्नह, 
' ग्रह, ग्रहण, आलोचन और अवधारण'॥। इन्द्रिय और अर्थ का 
, म्बन्ध होने पर नाम आ्रादि की विश्ञेप कल्पना से रहित सामान्य 
७+-+++-+++--+ 
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नहीं । यदि धारणा इतने लम्बे काल तक चलती रहे तो बास्ता 
झौर स्मृति के बीच के काल में दूमरा ज्ञान होना सर्ववा श्रम 
है, क्योंकि एक साथ दो उपयोग नहीं हो सकते''। संस्कार एफ 
भिन्न गुण है, जो झ्रात्मा के साथ रहता है । धारणा उसका व्यव्ति 
कारग हो सकती है। किन्तु धारणा को सीधा स्मृति का वास्य 
मानना युक्तिसंगत नहीं । धारणा अपनी अम्ुुक समय की मर्यादा है 
बाद समाप्त हो जाती है। उसके बाद नया ज्ञान, पैदा होता है। 
इस तरह एक ज्ञान के बाद दूसरे ज्ञान की परम्परा चलती रहती ६। 
बादिदेवमूरि का यह कथन युक्तिसंगत है । 2 
मतिन्नान के अवग्रह, ईहा. ्रवाय भर धांरणा-यें चार मे 
किये गए । अवग्रह के व्यंजनावग्रह झौर प्र्थावग्रह-ये दो भेद हुए। 
इनमें से पग्रर्वावग्नरह, ईहा, श्रवाय श्र घारणा--पै चार प्रकार 
ज्ञान थोत्र, चक्षु, प्राण, रसने, स्पर्शन और मत-उने छः में हे 
हैं। व्यंजनावग्रह केवल थ्ोत्र, घ्लाण, रसन शौर स्पर्थन .इन चर 
इन्द्रियों से होता है। चक्षु श्रौर मन प्रप्राप्यकारी हैं, श्रतः इन दोतों मं 
व्यंजनावग्रह नहीं होता। प्रथवग्रह, ईहा, भ्रवाय श्रौर धारणा-गे कार 
पाँच इन्द्रियाँ प्रोर मत-इन छः से होते हैं, प्रतः ४४६८२४ 
हुए । व्यंजनावग्रह मन भौर चक्षु को छोड़फर भार-इन्द्रियों में हा 
है, श्रत: उसके ४ भेद हुए । इन २४--४८-६२८ प्रकार के मतों प्र 
से प्रत्येक न्ञान॒पुनः बहु, गल्व, बहुविध, अल्पविध, क्षित्र, प्रशिर, 
अभिश्चित, निश्चित, प्रमंदिग्ध, संदिग्ध, भुव झोौर अधूवन्पई 
प्रकार बारह प्रकार का होता है' । ये नाग इवेताम्बर मॉस्यताँ 
अनुसार हैं । दिगम्बर परम्परा में इन नामों में घोड़ा सा घन्तर /। 
अनिश्नित भौर निद्चिनत के स्थान पर प्रनिःखत भौर निःयत हे 
प्रांदिग्ध भौर संदिग्ध के स्थान पर अनुक्त शौर उबत फा प्रमोग ६ 
१--स्याद्वादर्नाकर शाप ० 

२--बहुसदुविपक्षिप्रानिश्वितासन्दिष्प धर बाण सेतराश/म क 
- ञतरवारपग्रत रैै६ 


३--मसर्वार्य सिद्धि, राजगलिक प्रादि ह।१६ 


ज्ञानवाद और प्रमाणशास्त्र २१६ 


: ईहा : 

-अबग्रह के बाद ज्ञान ईहा में परिणत होता है। अबगृही- 
तार्थ की विशेष रूप से जानने की इच्छा ईहा है।' नंदीसूत्र 
में ईहा के लिए निम्न शब्द आते है--श्रायोगणाता, मार्गराता, 
गवेपणत्ता, चिन्ता, विभर्पष' । उमास्वाति ने ईहा, ऊह, तक, परीक्षा, 
विचारणा और जिज्ञास्ता का प्रयोग किया है' । अबग्रह से गुजरते 
हुए ईहा तक कैसे पहुँचते है, इसे समभने के लिए पुनः द्ाब्द का 
उदाहरण लेते है। श्रवग्रह में इतना ज्ञान हो जाता है कि कहीं 
से शब्द सुनाई दे रहा है। शब्द सुने पर व्यक्ति सोचता है कि 
किसका छब्द है ? कौन बोल रहा है ? स्त्री है या पुरुष ? इसके 
वाद स्वर की तुलना होती है । स्वर मीठा और आकर्षक है, इसलिए 
किसी स्त्री का होना चाहिए। पुरुष का स्वर कठोर एवं रूखा 
होता है। यह स्वर पुरुष का नही हो सकता। ईहा में ज्ञान यहाँ 
तक पहुँच जाता हैं । 


ईह्वा संशय नही है, क्योंकि संशय में दो पलड़े बराबर रहते हैं। 
ज्ञान का किसी एक शोर कूकाव नहीं होता । “पुरुष है या स्त्री” ? 
इसका जरा भी निशाय नहीं होता । न तो पुरुष की ओर ज्ञान 
भुकता है, न स्त्री की ओर । ज्ञान की दशा त्रिशंकु सी रहती है । 
ईहा में ज्ञान एक श्लोर भुक जाता है । श्रवाय में जिसका निश्चय 
होने वाला है उसी ओर ज्ञान का भुकाव हो जाता है। 'यह स्त्री 
का शब्द होना चाहिए, क्योंकि इसकी यह विश्लेपता है'-इस प्रकार 
का ज्ञान ईहा है। यद्यपि ईहा में पूर्णो निर्णय नहीं हो पाता तथापि 
शान निर्णय की ओर भुक अवदय जाता है। संशय में ज्ञान किसो 
श्रोर नहीं भुकता | संशय ईहा के पहले होता है। ईहा हो जाने 
पर संशय समाप्त हो जाता है । 
435७-२७ _न--«>-««-ा 


१--अवगुद्दी ता थ॑ विशेषकांक्षएमीहा + 
--प्रमाणनयतत्त्वालोक शा८ 
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हु का श्र्थ अनेक और अल्प का अर्थ एक है। अनेक बस्तुओं का 
गन चहुग्राही है। एक वस्तु का ज्ञान अल्पग्राही है। अनेक प्रकार 
की, वस्तुओ्ों का ज्ञान बहुविधग्राही है । एक ही प्रकार की वस्तु का 
गाने झल्पविधग्राही है। बहु और अल्प संख्या से सम्बन्धित हैं श्रौर 
हुविध तथा अल्पविध प्रकार या जाति से सम्बन्धित है । शी घ्रता- 
ंक होने वाले अवग्रहादि ज्ञान, क्षिप्र कहलाते हैं। बिलम्ब से 
ने वाले ज्ञान श्रक्षिप्र हैं। अ्रनिश्चित का भ्र्थ हेतु के बिना होने 
ला वस्तुज्ञान है । निश्चित का अर्थ पूर्वानुभ्नूत किसी हेसु से होने 
गला ज्ञान है । जो भ्रनिश्चित के स्थान पर अनिःखृत और निश्चित 
$ स्थान पर नि:खृत का प्रयोग करते है उनके मतानुसार अ्निःसृत 
ः भ्र्थ है असकलरूप से आविशूत पुदुगलों का ग्रहरा और निःसृत 
थे श्र्य हैं सकलतया आविश्वू त पुदूगलों का ग्रहण । असंदिग्ध 
| श्र हैं निश्चितज्ञान और संदिग्ध का श्र्थ है अनिश्चित ज्ञान । 
जिग्रह भ्ौर ईहा के अ्निश्चय से इसमें भेद हू । इसमें अ्रमुक पदार्थ 
“सता निश्चय होते हुए भी उसके विशेष गुणों के प्रति सन्देह 
हैता है । श्रसंदिग्य और संदिग्ध के स्थान पर अनुक्त और उक्त- 
जा पाठ मानने वाले श्रनुक्त का प्र्थ करते है अमिप्राय मात्र से 
गत लेना और उक्त का अर्थ करते हे-कहने पर ही जानना । ध्रुव 
शी अर्थ है-अवश्यम्भावी ज्ञान और अश्लुव का श्र्थ है-कदाचितृ- 
गवी ज्ञान | इन बारह भेदों में से चार भेद प्रमेय की विविधता 
7. अवलम्बित हैं ओर शेप आ्राठ मेद प्रमाता के क्षयोपणम की 
'विधता पर आधित हैं। उपयुक्त २८ भेदों में से प्रत्येक के १२ 

5 होने पर कुल २८७८ १९-३३६ भेद हो जाते है । इस प्रकार 


विज्ञान के ३३६ भेद हैं। इसका विशेष स्पष्टीकरण इस 
कार है। 
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चुके हैं। श्र्‌त वास्तव में ज्ञानात्मक है, किन्तु उपचार से गायों ब्रोई 
श्रूत कहते हैं, क्योंकि ये ज्ञानोत्पत्ति के साधन हैं। श्रतज्ञान कै मेंद 
तीर पर समभने के लिये हैं। 2 20०] 


प्रावश्यकनियु क्ति में कहा गया है कि जितने भ्रक्षर हैं भोर कद 
जितने विविध संयोग हैं उतने ही श्रुतज्ञान के मेद हैं । इसलिए प्या 
सारे मेद ग्रिताना सम्मव नहीं । श्रुतज्ञान के चौदह मुख्य प्रयार हैं- 
अक्षर, संज्ञी, सम्यकू, सादिक, सपर्यवसित, गमिक' और परी 
ये सात और श्रनक्षर, अ्रसंजी, मियया,' भनादिक, धपयंर 
प्रगमिक झौर श्रंगवाह्मय ये सात इनसे विपरीत' । नस्दीवूत में ६ 
मेदों का स्वरूप बताया गया है । श्रक्षर श्ुत के तोन गे हि 
गए हैं--संजञाक्षर, व्यंजनाक्षर, झौर लंब्ध्यक्षर । बे फा झाग 
संज्राक्षर है। वर्णा की ध्वनि व्यंजनाक्षर है ! जो. वर्ण गाए 
समर्थ है वह लव्ध्यक्षरधारी है'। संन्ाक्षर भौर व्यंजनाध्षर हैं 
. श्रुत है । लब्ध्यक्षर भावशुत है । सांसना, ऊँचा श्वास सना प्रा 
! झनक्षस्थुत है। संज्ञी श्रुत के मी तीत भेद हैं--दीपैकाति 
! हेनूपदेशिकी, -भौर दृष्टिबादोपदेशिकी ॥, वर्तमान, हवे, ] 
भविष्य त्रिकालविपयक विचार दीर्पकालियी संगा' 5 
केवल वतंमान की दृष्टि से हिताहित का विचार करता हद 
देशिकी संज्ञा है। सम्यक्‌ श्रुत के ज्ञान के फारगा द्विताहित गा ४! 
होना दृष्टिवादोपदेशिकी संज्ञा है । जो इन संशाझों को धारए जा 
हैं वे संन्रो कहलाते हैं । जो इन संभाझ्ों को घारण नहीं कहें 
अरसंत्ी हैं। झसंशी तीन तरह के होते हैं। जो समनस्क होते हूं?! 
सोच नहीं सकते ये प्रथम कोटि के प्रसंशी हैं। जो घमताय है 
दूसरी कोटि के धर्सं्री हैं। प्रमनस्क का धर्ष मनन, 
अ्रपितु अत्यन्त मृद्म मन वाला है। जो मिस्ूयाथुत मे वि 
रहते हैं ये तोमर फोटि के घसंभी हैं' | सादिक श्ुत यह है हि 
१--परावदय नियुक्ति १७-१९ 
२-मेंडीसूत्र ३६ ह 
इु>-ही ३६०४० 
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| 
पतज्ञान 
श्रूतज्ञान का अर्थ है, वह ज्ञान जो श्र त श्र्थात्‌ दास्त्रनिवद्ध है। 
/त पुरुष हारा प्रणीत श्रागम या श्रन्य शास्त्रों से जो ज्ञान होता है 
हि शूतज्ञान है। श्र तज्ञान मतिपूर्वक होता है । उसके दो भेद है--अंग 
हि श्नौर श्रंगप्रविष्ट। अंगवाह्म अनेक प्रकार का है । अंगप्रपिष्ट 
बारह भेद हैं'।.. 
|. ,वज्ञाव भतिपूर्वक होता है, इसका क्‍या श्र्थ है ? श्रृ तज्ञान होने 
लिए शब्द-थवरण झ्रावश्यक है, क्योंकि शास्त्र वचनात्मक है। शब्द- 
दिए मति के भ्रन्तगंत है, वर्योकि यह श्रोत्र का विपय है। जब धाब्द 
गाई देता है तव उसके ग्र॑ का स्मरण होता है। शब्द-श्रवण रूप जो 
पर है बह मतिज्ञान है । तदनन्तर उत्पन्न होने वाला ज्ञान श्र्‌ तज्ञान 
/ इसीलिए भतिज्ञान कारण है भर श्रुतज्ञान का है। मतिज्ञान के 
गाव में श्र्‌ तज्ञान नहीं हो सकता। श्र तज्ञान का वास्तविक कारण तो 
गशानावरण का क्षयोपशम है । मतिज्ञान तो उसका बहिरंग कारण 
। मत्तिज्ञान होने पर भी यदि श्र्‌तज्ञानावरण का क्षयोपशम न हो तो 
शान नही होता । अन्यथा जो कोई शास्त्र-वचन सुनता, सब को 
शेज्ञान हो जाता । 
५ “वाह्म और अंगप्रविष्ट रूप से श्र तज्ञान दो प्रकार का है। अंग- 
न कहते हैं जो साक्षात्‌ तीर्थंकर द्वारा प्रकाशित होता है और 
१७ | बारा सूत्रदद्ध किया हुआ होता है | प्रायु, बल, बुद्धि भादि की 
शि श्रवस्था देखकर बाद में होने वाले आचार्य स्वंसाधारण के हित 
लिए श्रगप्रविष्ट ग्रन्थों को ' श्राधार बनाकर भिन्‍न भिन्‍न विपयों पर 
. लिखते हैं। मे ग्रन्थ अंगवाह्म ज्ञान के भन्त्गंत हैं। तात्पर्य यह है 
पे भन्‍्थों के रचयित्ता स्वयं गणधर हैं वे अंगप्रविष्ठ और जिनके, 
"पा उत्ती परम्परा के अन्य श्राचार्य हैं वे अंगवाह्म ग्रन्थ हैं। अ्ंग- 
३३] ०३ उत्कालिक आदि श्रनेक प्रकार के हैं। श्रंगप्रविष्ठ के 
द्‌ हैं । 
पा चारह अंग कहलाते हैं। इनके नाम पहले गिनाये जा 
(धर भतिपूर्व हन्यनेवद्धादशमेदम' ॥ हू 
“-तत्त्वायसूत्र १२० 
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का मत है कि श्रूतजञान मतिपूर्वक ही होता है, जेब कि मिशन 

लिए यह श्रावइ्यक नहीं कि वह -श्रतपूर्वक ही हो'। मन्दोयृत्र पा 
मत है कि जहाँ आभिनिवोधिक ज्ञान (मति) है वहाँ अत, 
भी है और जहाँ श्र्‌तज्ञान है वहाँ मतिजञान भी है'। गर्वापतित: 
और नत्तवार्थराजवारतिक में भी: इसी गत का समर्यन है! ।- 
प्रद यह है कि क्या ये दोनों मत परस्पर विरोधी हैं ! एकगा डर 
अनुसार श्रू तज्ञान के लिए मतिज्ञान अनिवार्य है, जबकि गटिति 
के लिए श्र तज्ञान भ्रावश्यक नहीं । दूसरा मत कहता है कि मति फर 
श्रूत दोनों सहचारी हैं । एक के भ्रभाव में दूसरा नहीं रह सवाई 
जहाँ मति होगी वहां श्रूत्त भवश्य होगा और जहाँ श्रूत होगा रे 
मति अवश्य होगी । हम समभत्ते हैं कि ये दोनों मत परस्पर शिरोध 
नहीं हैं। उमास्वाति जब यह कहते हैं कि श्र के पे गर |; 
प्रावश्यक है तो उसका भ्रर्थ केवल इतना ही है फि जब फोई रि 7 
श्रू तज्नान उत्पन्न होता है तब वह तद्विपयक मतिपूर्वेक ही होगा |! 
पहले शब्द सुनाई देता है भौर फिर उसका अतजञान होता 
मतिझ्ञान के लिए यह प्रावश्यक नहीं कि पहले लगाने हो 
फिर मतिज्ञान हो, बयोंकि मतिज्ञान पहले होता है और धर 
बाद में । यह भी झावश्यक नहीं कि जिस विधय या रुतिशात 8 
उसका श्रतज्ञान भी हो। ऐसी दशा * में दोनों सदसारी गई ् 
सबते हैं ? नन्दीसूत्र में जो सहचारित्य है बह फिसी वि हे 
की झपेक्षा से नही है । वह तो एक सामान्य सिद्धाल है। गा: 
तया मति और श्र.त गहचारी हैं, तयोंकिः प्रत्येक जीव में ये 7 
ज्ञान साथ-गाव रहते हैं । मति प्रौर खुत ये 'विगा कोई जा4 नी 
है । ऐकेन्द्रिय से लगाकर संज्ी पंचेम्द्रिय , तक हरेक जीय॑ में 7 0 


न 
१--धूतशानस्प मधिशासेग मियह: सड़भागः शापुवेश्याद। हक 
ज्ञाय तस्य नियत मतिशाने, मध्य तु मतिकाएं गय ध 


स्थादवा मे वेसि। हर 
' >-वखवापपूवमाना गो 
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:प्रादि है। जिसकी कोई आदि नहीं है बह अनादिक श्रुत है। 
ख़्यहप से श्रूत श्रनादिक है और पर्यायरूप से सादिक है। सपर्यच- 
संत भ्रुत वह है जिसका अ्रन्‍्त होता है। जिसका कभी अन्त नहीं 
होता वह अ्रपर्थवसित श्रूत है । यहाँ भी द्रव्य और पर्याय दृष्टि का 
उपयोग करना चाहिए । गमिक उसे कहते हैं, जिसके सहश पाठ 
उपलब्ध हैं । प्रगमिक अ्रसह्ाक्षरालापक होता है। श्रंगप्रविष्ट और 
प्रंगबाह थ के विषय में लिख ही चुके हैं । 

श्रतज्ञान का मुख्य आधार शब्द है। हस्तसंकेत आदि श्रन्य 
माधनों से भी यह ज्ञान होता है। वहाँ पर ये साधन दब्द का ही 
कार्य करते हैं । अन्य शब्दों को तरह उनका स्पष्ट उच्चारण कानों 
में नहीं पड़ता । मौन उच्चारण से ही वे अपना कार्य 
करते हैं। भ््‌ तज्ञान जब इतना अभ्यस्त हो जाता है कि उसके लिए 
पंकेतस्मरण की आवश्यकता नहीं रह जाती तब वह मतिज्ञान के 
ग्रन्तगंत भ्रा जाता है । श्रूतज्ञान के लिए चिन्तन और सकेत्तस्मरण 
प्रह्मन्त ग्रावश्यक है। श्रभ्यास दशशा में ऐसा न होने पर वह शान 
बूत की कोटि से बाहर निकल कर मति की कोटि में झा जाता है। 
भत्ति श्रौर श्रुत : 
.__ जैन दर्शन की माम्यता के अनुसार प्रत्येक जीव में कम-से-कम 
जान-मति और श्रुत आवश्यक होते हैं। केवलज्ञान के समय इन 
दीनों की स्थिति के विपय में मतभेद है। कुछ लोग उस समय भी 
भेति भर श्रूत की सत्ता मानते है श्रोर कहते है कि केवलज्ञान के 
ह्राप्रकाश के सामने उनका अ्रत्प प्रकाश दव जाता है। सूर्य के 
प्रषेण्ड प्रकाश के रहते हुए चन्द्र आदि का प्रकाश नहीवत्‌ मालूम 
हैता है। कुछ लोग यह बात नही मानते । उनके मत से केवल- 
गन अकेला ही रहता है। मति, श्रृतादि क्षायोपशमिक है । जब 
ज्ञानावरण का क्षय हो जाता है तब क्षायोपश्मिक ज्ञान नही 
है सकता । यह मत जैन' दर्शन की परम्परा के अनुकूल है । केवल 
गन का बर्थ ही अकेला ज्ञान है। वह असहाय हीं होता है। उसे 
*ैसी की सहायता अपेक्षित नहीं है। 
मति और श्र्‌त के पारस्परिक सम्बन्ध के विपय में ,उमास्वाति 
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का दब्द है या पुरुष का” यह विकल्प बिना ध्रन्तजेत्प के रही ४ 
सकता यह अन्‍्तर्जल्प घब्द-संसर्ग हैँ । भब्द-संसर्ग होते हैँ 
श्रुतानुमारित्व हो वह ज्ञान श्ूत हैँ। श्रुतानुमारों का पर्ष है 
वक्षास्त्र के अर्थ की परम्परा का अनुसरण करने बाला ।_ 
अवधिज्ञान : य 
आत्मा का स्वाभाविक गुण केवलज्ञान है। कर्म के भागए।। 
तरतमता के कारण यह ज्ञान विविध रूपों में प्रकट होता है। मति ५ 
श्रृतत इन्द्रिय तथा मन की सहायत्ता से उत्पन्न होते हैं, प्रतः | प्राएगा 
दृष्टि से परोक्ष हैं। प्रवधि, मनःपर्यय भर केवल सीधे झारमा मे दी?! 
भरत: उन्हें प्रत्यक्ष कहा गया है। केवलशान सकल प्रत्मक्ष है धोर ए० 
श्रौर मनःपर्यय विकलप्रत्यदा हैं। अ्रवधिजञान भ्रौर मनःपर्यगगात शर्ली 
वैदा होते हैं इसलिए प्रत्यक्ष हैं. किन्तु श्रपूरां हैं, भतः विकल है। पर 
का प्र्ध है 'सीमा' प्रथवा वह जो सीमित है'। प्वधिज्ञान की बदार 
है ? प्रवधि का विपय फेवल रूपी पदार्थ है'। जो रूप, रम, गे 
स्पर्शयुक्त है यही भ्रवधि का विषय है। इमसे ग्रागे प्ररुपी पद 
श्रवधि की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । दूसरे धब्दों में कहा जाय हे! 
द्रव्यों में से केवल एक द्रव्य भवधि का विषय हो सकता है वह है 
पुद्गस, वयोंदिः केवल पुदूमल हो रूपी है। भन्य पाँच दब्य उन है 
नहीं हो सकते । 
प्रवधिज्ञान के ग्रधिकारी दो प्रकार के होते हैं-भयप्नयर |; 
गुशप्रत्ययी । भवप्रत्यय झयधिज्ञान देव भौर नारक मी ईः 
है'। गृगा-प्रत्यय का गधिकारी मनुष्य या तियंगा होता है। मव- 7 
या धर्थ है जन्म से प्राप्त होने यासा । जो प्रवधिशान उत्म है 7 
ही-साथ प्रकट होता है- वह भवप्रत्यय है । देव भोर गारक नो है! 
होते ही प्रवधिमान प्राप्त होता है । इसके लिए उन्हें गत, वियाश 
गंगा पालन नहीं करना पहला । उसका भय हीं पैसा हैं (का 
पैदा होते ही घटधितान हो जाता है। सनुस्य घोर धरय परिः 
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ये दो ज्ञान रहते हैं । इसी हृ्टि से यह कहा गया है कि जहाँ 
तिज्ञान है वहाँ श्र्‌तज्ञान भी है और जहाँ श्र्‌ तज्ञान है वहाँ मति- 
गन भी है। ये दोनों ज्ञान जीव में किसी-न-किसी मात्रा में हुर 
मय रहते हैं। शक्तिरप से इनकी सत्ता सदैव रहती है। जीव 
दा से यह सहचारित्व है, न कि किसी विशेष ज्ञान की 
ष्टिसे] 
जिनभद्र कहते हैँ कि जो ज्ञान श्र्‌ तानुसारी है, इच्द्रिय और 
जिसे पेदा होता है, तथा नियत अर्थ को समभाने में समर्थ है, 
है भावधू त है । दोप भति है'। केवल शब्दज्ञान श्रुत नहीं है । 
ये जब्दज्ञान के पीछे श्रुतानुतारी संकेतस्मरण है श्रौर जो 
गत अर्थ को समझाने में समर्थ है वही शब्दज्ञान श्रूत हैं । इसके 
तिरिक्त जितना भी शब्दज्ञान है, सब मतति हैं। सामान्य शब्दजञान, 
) कि केवल मतिज्ञान है, बढ़ते-बढ़ते उपयुक्त स्तर तक पहुँचता हैं 
मी वह थ तज्ञान बनता है। शब्दज्ञान होने से कोई भी शब्दज्ञान 
थ नहीं हो जाता । श्रूत के लिए जो शर्तें हैं उन्हें पूरी करने पर 
| गब्दशञान थ्र्‌ त'बनता है । श्र तज्ञान के प्रति कारण होते से शब्द 
द्ब्यभूत कहा जाता हैं। वास्तव में भावश्रत ही श्रूत है। 
है श्रात्मसापेक्ष है, भ्रतः श्र्‌ तानुसारित्व, इन्द्रिय भौर मनोजन्य व्या- 
और नियत श्रर्थ को समझाने का सामर्थ्यं--ये सब बालें होना 
विश्यक है । भागे इसी वात को अधिक स्पष्ट करते हुए कहा गया 
सता था श्रोता का वही ज्ञान श्रुत है जो श्रुतानुसारी हैं। जो 
7 श्रत्ञानुसारी नहीं है वह मति है '। केवल शब्द-संस्ग से ही ज्ञान 
के गहीं हो जाता । अन्यथा ईहा, अवाय श्रादि भी श्र्‌त ही होते 
गेंकि-ये घिना शब्द-संसर्ग के उत्पन्न नहीं होते । मन में “यह स्त्री 
2७-००... 


+-ईंदिय-मणशोनिमित्त, ज॑ विष्णारं सुयाणुसारेश । 
नययत्युत्ति-समत्यं त॑ भावधुयं मई इयरा ॥ 
५५ ह ++विशेषावश्यकभाष्य, १०० 
४ भणओं सुराभ्रो व सुय॑ त॑ जमिह सुयाणुसारि विष्णाण । 
' कोई पि सुथाईयं,.ज॑ विण्णारं तय बुद्धी ॥ 
बन “-विश्येपावश्यकभाष्य, १२१ 


हे खेदभक 


श्र | 


वर्धमान है। यह वृद्धि क्षेत्र, शुद्धि आदि किसी भी झीद॥॥ई 
सकती है । ४ 7 ४ 
जो अवधिन्नान उत्पत्ति के समय से परिणामों की विशु्दि गर 
हो जाने के कारण क्रमशः अत्प-विपयक होता जाता | ॥! 
हीयमान है। ड 
जो न तो बढ़ता है श्रौर न कम होता है, मपितु जगा दाल 
होता है वैसा-का बैसा बना रहता है । जन्मातर के समय पर 
कफेवलजञञान होने पर नप्ठ होता है, वह श्रवस्थित है । है; 
जो ग्रवधिनज्ञान कभी घटता है, कभी बढ़ता है, कभी प्रयद है 
है, कभी तिरोहित हो जाता है उसे प्रभवरिषत प्रवधिज्ञान बहू है 
प्रवधिज्ञान के उपयुगत छः भेद स्वामी के गुण मी हि 
हैं। इनके अतिरिक्त क्षेत्र ग्रादि की दृष्टि से तीन भेद प्रौर्री: 
है---देशावधि, परमावधि और सबधिधि'। देशायपि के पुन हर 
भेद होते हैं--जघन्य, उत्कृष्ट धौर श्रजधन्योत्यूप्ट । सवधिपि एव 
ही प्रकार का होता है । । 
जपन्य देशावधि का क्षेत्र उत्सेघांगुले' का अ्रमंस्यावरया भागे हू 
ह्मृष्ट देशावधि का क्षेत्र सम्पूर्ण लोक है । घजपस्योरए्र ४ देशात॥ 
का क्षेत्र इन दोनों के बीच का है, जो भरसंस्यात प्रकार पा !/ 
जघन्य परमावधि का क्षेत्र एक प्रदेशाधिक सोक हूँ ठर५ 
परमात्रधि का क्षेत्र प्रमंस्यातलोक प्रमाण हूँ । ब्जपन्योध्ृष्ट परम 
सधिझा क्षेत्र एन दोनों के बीच का है । ; 
सर्वाबधि का क्षेत्र उत्कृष्ट परमावधि के क्षेत्र से याहर ध्रगोया? 
क्षेत्र प्रमाण हूँ । | 


| 
| 


कल 


१-- पुनरपरेटपपेर बयो भेदा देशावधिः पर मार्शयः पर्वाविधित्ते दि 
न्झठी ह२३४ लृतिगदि/ 
२-एंयुस शक प्रदार का हो ह का मावदी। झह सीस प्र डे है 
उपोगुस, प्रभागाएम पोर घामागृख । धिप्त मिल इचरों दे लग 
दर मिष्‌ मिस्त मिम्ते प्रेंपुस शिध्चित १ । 


[ऐनवाद झौर प्रमाणशास्व २३३ 


कै लिये ऐेसा नियम नहीं है। मति और श्र तज्ञान तो जन्म के साथ 
है होते है. किन्तु भ्रवधिज्ञान वे लिए यह ग्रावइ्यक नहीं है । व्यक्ति 
$ प्रयत्त से कर्मो का क्षमोपण्मम होने पर ही यह ज्ञान पैदा होता 
है। देव शौर नारक की तरह मनुष्यादि के लिए यह ज्ञान जन्म 
भढ् नहीं है, श्रपितु ब्रत, नियम आदि गुणों के पालन से प्राप्त 
कैया जा सकता है । इसीलिए इसे गुण॒ण्त्यय श्रथवा क्षायोपश्मिक 
फहते है । यहाँ एक प्र्न उठ सकता है कि जब यह नियम है कि 
प्रवधिन्ञानावरण के क्षयोपशम से ही श्रवधिज्ञान प्रकट होता है तब 
ह कंसे कहा जा सकता है कि देव और नारक जन्म से ही प्रवंधि- 
गनी होते हूँ ? उनके लिए भी क्षयोपण्म श्रावश्यक है । उन्तमें और 
परों में भ्रन्तर इतना ही है कि उनका क्षयोपश्म भवजन्य होता 
 ग्र्थात्‌ उस जाति में जन्म लेने पर अवधिज्ञानावरण का क्षयोपणशम 
री ही जाता है। वह जाति ही ऐसी है कि जिसके कारण यह कार्य 
बना विश्वेष प्रयत्न के पूरा हो जाता है | मनुष्यादि अन्य जातियों 
$ लिए यह नियम नहीं । वहाँ तो व्रत, नियमादि का विशेषरूप से 
गतन करना पड़ता है । तभी भ्रवधिज्ञानावरण का क्षयोपशम होता 
४। क्षयोपश्ठम तो सभी के लिए झावध्यक है। श्रन्तर साधन में 
१॥ जी जीव केवल जन्म भात्र से क्षयोपणम कर सकते हैं उनका 
विज्ञान भवप्रत्यय है | जिन्हें इसके लिये विद्येप प्रयत्त करना पड़ता 
! उनका भ्रवधिज्ञान गुशप्रत्यय है । 

गुजप्रत्यय भ्रवधि के छः भेद होते हैं-अनुगामी, अरननुगामी, वर्ध- 
गन, हीयमान, अवस्थित और अनवस्थित! । 

५ गो अवधिज्ञान एक स्थान को छोड़कर दूसरे स्थान पर चले 

गन पर भी नप्ट न हो, अपितु साथ-साथ जावे, वह अनुगामी है। 

उत्त्तिस्थान का त्याग कर देने पर जो नप्ठ हो जाय वह 
नमुगामी है । हि 

जो अ्रवधिज्ञान उत्पत्ति, के समय से क्रमशः बढ़ता जाय वह 


१-अनुगाम्यननुगामिवर्धमानही यमानावश्थितानवस्थितभेदातु घड़विध: 
ू --तत्त्वाथेराजवातिक शरशरडे 


३२३६ कक ससस 


है 
आत्मपूर्वक होता है न कि मनपुर्वक । मन तो विधय मात हो।) 
जाना साक्षात्‌ आत्मा है । , 
मनःपर्यंश्ज्ञान के दो प्रकार हैं-ऋजुमते प्ौर' विपु्त#: | 
ऋणजुमति की अपेक्षा विपुलमति का ज्ञान विशधुद्धतर होता है, १० 
विपुनमति ऋजुमति की पश्रपेक्षा मन के सुद्मतर परिए्तामो ४ 
जान गकता है। दूसरा प्रन्तर यह हैँ कि ऋजमति प्रतिफ 
प्रथतर उत्पन्न होने के बाद चला भी जाता है बिल शित्वर्शी 
नष्ट नहीं हो सकता । वह क्वलज्ञान वी प्राप्ति पर्यत परम 
रहता है' । । 
मन:पर्ययज्ञान के विपय में दो परम्पराएँ बत्ती प्रा गीहै 
एक परम्परा तो यह मानती है. कि मनःपर्ययज्ञानी ल्िग्ति। ४६ 
का प्रत्यक्ष कर लेता हैं' । दूसरी परम्परा इसके गिपरीत पह मे न 
हैं कि मनःपर्ययज्ञानी भस की विविध अ्रवस्थाप्रों का सो, ४5२ 
करता हूँ, किन्तु उन श्वस्थाओं ,में जो प्र्थ रहा हुसाहै उ् 
अनुमान करता है ।' दूसरे घब्दों में एफ परम्परा धर्य का ही ४7४ 
मानतो है और दूसरी परम्परा मन का तो अत्यक्ष मानगी हूँ हि 


पा 


प्र्थ का ज्ञान अनुमान में मानती है| मने की विभिध प्यार 
को मनःपर्ययजञानी प्रत्यक्ष भुप से जान सेता है. पौर उन: 
नियो के प्राधार में उस प्र का अनुमान लगागा है, जिसने बार 
मन्‌ का उसे रूप से परिशमन हुआ को । इसी दाने गो मोर 6 
फरें । पहली परम्परा मन के द्वारा सिस्लित पर्ष में मात के हि 
मन को माध्यम ने मानकर सीधा ठम प्र्थ का प्रत्यक्ष माने सैनी! 
मन के पर्याय झौर पर्थ मेः प्यास में लिंग झौर लिगी मा सेल हर 
मानती । फैयल गन एक सहाय है। जमे कोई मह पद हि 4! 
यादसों में घस्द्रमा है! तो इसका प्र्थ यह मेहींहीता हि 

१००पफपुवियुसमती सनटययि ;।. “जफवार्ममृत्र,' हारि४ 

रच-फढी हार 

इ -सबर्पिनिटि, 4₹ ; नप्शर्दराजवा4क, ह३६६-४ 

आन विशियाभश्यकधाद, ८१४ 
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लोक से अधिक क्षेत्र नहों हो सकता, क्योंकि लोक के बाहर 
गई पदार्थ नहीं जिसे ग्रवधिशञानी जान सके । इसलिए जहाँ लोक - 
अधिक क्षेत्र का निर्देश है वहाँ उत्तरोत्तर उतने ही प्रमाण में 
न की सृक्ष्मता समझना चाहिए। जिस तरह क्षेत्र की दृष्टि से 
पमिल प्रकार हैं उसी प्रकार काल की दृष्टि में भी अनेक भेद हो 
कते हैं | उन सब का बर्णान करना यहां अ्रभीष्ट नहीं । 

आावश्यकनियु वित्त में क्षेत्र, संस्थान, अवस्थित, तीन, मन्द झादि 
दिह्‌ हृष्टिपों से अ्रवधिज्ञान का लम्बा वर्णन है'। विशेषावद्यक 
य्मेसात प्रकार के निक्षेप से अवधिज्ञान को समभने की सूचना 
हे ये सात निक्षेप हँ-नाम, स्थापना, द्रव्य, क्षेत्र, काल, भव और 

व्‌! 


(ननःपर्ंयज्ञान $ 


मनुष्यों के मन के चिन्तित अर्थ को प्रकट करने वाला ज्ञान 
“ेयज्ञान है। यह भनुप्य क्षेत्र तक सीमित है, ग्रुरा के कारण 
शत दीता है श्रौर चारित्रवान्‌ व्यक्त ही इसका श्रधिकारी है! । 
,। भर्ययज्ञान की व्याख्या आवश्यकनियु क्तिकार ने की है। मत 
(7 प्रकार का पौदृगलिक द्रव्य है। जब व्यक्ति किसी विपय का 
विचार करता है तव उसके मन का विविध पर्यायों में परिवर्तंव 
होता है । उसका मन तदुतदु पर्यायों में परिणत होता है। मनः 
'बजानी उन पर्यायों का साक्षात्कार करता है । उस साक्षात्कार 
आधार पर वह यह जान सकता है कि यह व्यक्ति इस समय यह 
पोचना थे रहा है। अनुमान-कल्पना से किसी के विपय में यह 
कि अमुक व्यक्ति श्रमुक विचार कर रहा है! मनःपर्ययज्ञान 
रण की के परिणमन का आत्मा से साक्षात्‌ प्रत्यक्ष करके 
 # चित्तित अर्थ को जा :पर्य यह ज्ञान 
पक ते भ्र्थ को जान लेना मनःपर्ययज्ञान हैं । यह्‌ । 


-रघ-२ ० 
*--भशपज्जवशणाएं पुणा, जणमणपरिचितियत्यपागडरं । 
साणुमसेत्तनिवद्ध'मुणपच्चइय चरित्ततश्री ॥ 
+आवश्यकनियु क्ति, ७६ 


श३८ | 7... बबगॉर 
है। रा उससे विद्युद्धत्तर है। यह विशुद्धि विषय की' न्युवाशित रा प१ 
नहीं, किन्तु विषय की सूक्ष्मता पर भ्वलम्बित है। भपिर झाहई 
विषय का ज्ञान होना उत्तना महत्वपूर्ण नहीं जितना विषय वी मूझदारे 
का ज्ञान होना। मनःपर्ययज्ञान से रूपी द्रव्य का सूक्ष्म भंग जाता कड़ा 
है । श्रवधिज्ञान उतनी सूद्षमता तक नहीं पहुँच सकता । हवपिशन 
क्षेत्र अंगुल के भ्रसंस्यातव भाग से सेकर सारा लोक है मनःपर्यणशव हो 
क्षेत्र मनुष्य लोक (मानुपीत्तर पर्वत पर्यन्त) है। भवधिजशान रा सार 
देव, नरक, मनुष्य श्रीर तियंश् किसी भी गति या जौय हों सकता है 
मनशर्ययज्ञान का स्वामी केवल चारित्रवान्‌ मनृप्य हो हो साठा है। 
्रवधिन्नान का विषय सभी रूपीद्रव्य है (सथ पर्याय नदी), श्खि से 
पर्यंयज्षान का विषय केबल मन है, जो कि रुपीडेब्य फा प्रमनं 
भाग है । . ० मच 
उपयुक्त विचेचन को देसने से मालूम पड़ता है कि प्रयधितञात हर 
मनःपर्ययज्ञान में कोई ऐसा श्रन्तर नहीं जिसके आधार पर दोतों 8 
स्वतन्ध सिद्ध हो सकें। दोनों में एक हो श्ञान की दो भशूमिकाणर 
श्रषिक भ्रन्तर नही है। एक ज्ञान कम वियुद्ध है, "दूसरा शान पर 
विशुद्ध है। दोनों के [विषयों में भी समानता ही है। क्षेत्र और हवा । 
दृष्टि से भी सीमा की स्यूनाधिवता है। कोई ऐसा सीतिय पस्सर ते। 
दीसता जिसके बगरण दोनों को स्यतस्त्र शान बडा जा सदी 
शान प्रांधिक ग्रात्म-प्रत्यक्ष की योटि में है। मति झोर आुशागई 
धिधय में भी यही बात कही जा सफसी है । जी 
फेवलनान ; हे 2 
यह जान विद्युदतम है। मोहनीग, शासावरख, द्शतापरण धन 
के क्षय से फैबल्य प्रगद होता है'। मति, शत, पर्याध च्रौर 
मनःपर्यंम क्षायोपशमिक् झाग है। कैयलशान क्षायिए है। रेचसाएन 
सार प्रतियंधक यर्म है-मोहनीय, शानायर रा, दश्नावराए गौर परलधर। 
यधपि इन चारों गर्मों के क्यय रे घार भिप्न-मिन्त शर्कियाँ उप्र है 
है, हिन्तु केवसशान उन खब में मुरय है, इसलिए हमने उप के ही 


र>्ञ्ताधापशुत १७? 





विवाद धौर प्रमाणशास्तर श्२७ 


प़गुच बादसों में है । यह तो दृष्टि के लिए एक आधारमात्र है। 
छल अकोर मन भी अर्थ जानने का एक आधारमात्र है। वास्तव में 
लिक्ष तो भ्र्थ का ही होता है । इसके लिए मन के आधार की 
विखकता अवश्य रहतो है! दूसरों उरम्परा यह मानने के लिए 
हार नहीं। वहाँ मन का ज्ञान मुझुय है और अर्थ का ज्ञान उसे 
लिके वाद की चीज है । मन के ज्ञान से श्र्थ का ज्ञान होता है 
कि सीधा श्र्यज्ञान। मनःपर्यय का अर्थ ही यह है कि मन की 
परयों का ज्ञान न कि अर्थ की पर्यायों का ज्ञान । 
उपयुक्त दोनों परम्पराओं में से दूगरो परम्परा युक्तिपंगत 
अर होती है। मनःपर्ययश्ञान से साक्षात्‌ श्र्थज्ञान होना सम्भव 
ही, गयोकि उसका विपय रूपी द्वव्य का अ्रनन्‍्तवाँ भाग है! । यदि 
$ के सम्पूर्ण विषयों का साक्षात्‌ ज्ञान कर लेता है तो 
पी दब्य भी उसके विषय हो जाते हैं, क्योंकि मन से भ्रढपी 
| भी विचार हो सकता है। ऐसा होना इप्ट नहीं । मनः- 
गैनान पूर्त द्रव्यों का साक्षास्कार करता है भौर बह भी झ्वधि- 
पा नहीं। प्रवधिज्ञान सव प्रकार के पुदुगल द्रव्यों का ग्रहण 
हैं किन्तु मनःपर्ययज्ञाव उनके अ्रनन्तवे भाग प्र्थात्‌ मसरूप 
डर रद का भानुपोत्तर क्षेत्र के अन्तर्गत ही ग्रहण करता 
है मन 'का साक्षात्कार हो जाने पर तच्चिन्तित अर्थ का शान 
पे परत से हो सकता है । ऐसा होने पर मन के द्वारा चिम्तित मूर्त, 
अभी द्रब्यों का ज्ञान हो सकता हैँ । 
भर मनःपर्यय : 
8] और मन.पर्येय दोनों ज्ञान रूपी द्रच्य तक सीमित हैं तथा अपुर्णं 
प्‌ विकलप्रत्मक्ष हैं। इतना होते हुए भी दोनों मे अन्तर है। यह 
एर चार हृष्टियों से है-विशुद्धि, क्षेत्र, स्वामी और विपय'। मनः- 
चिज्नान अपने विपय को अ्रवधिज्ञान की अपेक्षा विद्वदुरूप से जानता 
( तदनन्तभागे मन:पर्यायस्थ' । 
४ का +-तत्त्वार्थसूत्र १२६ 
+-विशु्िक्षेतस्वामिविपयेस्योड्वधिमन:पर्यावयो: । है 
--तत््वार्थसूत्र १२६ 


हे | बेर 


"आर 


जो विशेय का ग्रहण करता है बह ' सविकत्यक है। सत्ता सानासत 
सवोत्कृष्ट भूमिका है। सत्ता में भेद होते ही विशेष प्रगर हे 
जाता है । ४ है 

जैनदर्शन में दर्शन श्रौर शान की मान्यता बहुत प्रायीन है । बह ) 
श्राठ भेदों में पहले के दो भेद ज्ञान और दर्शन से स्वस्थ है। करे 
विपयक मान्यता जितनी प्राचीन है, ज्ञान गौर दर्भन पी मान्य 
उतनी ही प्राचीन है। ज्ञान को श्राचछादित करने वाले बर्म जा हे 
ज्ञानावरण कर्म है ।_दर्घन की शक्ति को ग्रावृत्त करने वात जाई हे 
द्शंना व रण कर्म कहते हैं। इन दोनों प्रकार के घ्रावरणों के क्षेत्र 
से शान झीर दर्शन का ग्राविर्भाव द्वोता है। प्रायमों में शान है 
'जाणइ' (जानाति) प्र्थातु जानता है भोर दर्शन के मिए पानी 
(पद्मति) भर्थात्‌ देखता है का प्रयोग हुप्ना है । 

साकार और शनाकार के स्थान पर एक मारता यी भी देते 
आ्राती है कि वहिम्र/स उपयोग शांत है भौर भरर्तमुस उपयोग दे 
प्राचार्य बीरसेन लिसते है कि सामान्य-विशेपात्मक बाहबार बा! 
शान है भौर तदात्मक ब्ात्मा का ग्रहण दर्शन है! । सत्य मामारानीरी 
पतत्मक है। चहे घात्मा हो, चादे ्रात्मा गे इतर पा होकर ४ 
सक्षण से युक्त है । दर्शन और शास का मेद यदी है. हिंदेशेग गा 
विशेषात्मा: प्राई्गा का उपयोग है-स्यझूप दर्घन है, जब हि हात द्राः 
से इगर प्रमेग का ग्रहण करता है । इसके घतिशिक दर्शन भौर शा 
होई प्रन्तर नहीं है।जो लोग गह मानते है कि सामाल् शा 5१ 
दर्शन है और विशेष या ग्रहरा शान है थे इस गत के धनुमार 
और ज्ञान या स्वरूप नहीं जानते । सामास्य भोर शिविव बोनी 
हे धर्म हैं। एफ के प्रमाय में दूसरा नही रह सरता। दयय 38५ शा 
इस दोनों धर्मों का प्रदत्त करसे है । केवल सामान्य भा क्यत ध्शय ; 
ग्रगगा गही हो सवता । सामास्य-ध्यशिरिक्त विशेष पा गदाए के के 

है सामान्यविधेषात्मक्शब्याई एटरंगी शानघे, सश्मकरपरष्पपईडटों 

मिडि लिद्म । हा ० 

अपदुधाराधम दा पवदा दंड !: 
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मे प्रयोग किया है। सर्व-प्रथम मोह का क्षय होता है। तदनन्तर 
नपुहुतें के बाद ही ज्ञानावरण, दर्शनावरण शोर अन्तराय--इने 
तो कर्मों का क्षय होता है । तदनन्तर केवलज्ञान पैदा होता है भौर 
पके साथ-ही-साथ केवलदर्शन श्रादि तीन अन्य शक्तियाँ भी उत्न्न 
दी है। केवलज्ञान का विषय सब द्रव्य शौर सर्व पर्याय है'। कोई 
। वस्तु ऐसी नही है, जिसको केवलज्ञानी न जानता हो। कोई भी 
बंप ऐमा नहीं है, जो केवलज्ञान का विषय ने हो। जितने भी द्रव्य हैं 
ौर उनके वर्तमान, भूत और भविष्य के जितने भी पर्याय हैं, सब 
बलज्ञान के विपय हैं। केवलज्ञान के समय मति श्रादि चारों ज्ञान नहीं 
नि, इसका निर्देश पहले कर चुके हैं। श्रात्मा की ज्ञानशक्ति का पूर्शा 
काल या ध्राविर्भाव केवलज्ञान है। इस ज्ञान के होते ही जितने छोटे 
दे क्षात्रोपश्ञमिक ज्ञान हैं, सब समाप्त हो जाते हैं। मति श्रादि 
पोपक्षमिक ज्ञान श्रात्मा के अपूर्ण विकास के द्योतक हैं । 
व श्रात्मा का पूर्ण विकास हो जाता है तब इनकी स्वतः 
माप्ति हो जाती है। पूर्णाता के साथ अपूर्णाता नहीं टिक सकती। 
मरे भद्धों में पुर्णाता के श्रभाव का नाम ही भ्रपूर्णता है। प्ूणंता 
? सदुभाव भ्रपुर्णता के भ्रसदूभाव का द्योतक है । केवलज्ञान 
उस अत्क्ष है-सम्पूर्ण है, भतः उसके साथ मति आदि अपूर्णाज्ञान 
है रह सकते । जैन दर्शन की केवलज्ञान-विषयक मान्यता व्यक्ति के ' 
"के विकास का अ्रन्तिम सोपान है। 


एंत और ज्ञान: 


आत्मा का स्वरूप बताते समय हम कह चुके हैं कि उपयोग जीव का 
'श है। यह उपयोग दो प्रकार का होता है--श्रनाकार भौर साकार। 
नोकार उपयोग को दर्शन कहते है और साकार उपयोग को ज्ञान:। 
कार का श्र्थ है-निविकल्पक और साकार का अर्थ है-सविकत्पक । 
अवोग सामान्यभाव का ग्रहण करता हैं वह निविकल्पक हैं और 

>सर्बद्रव्पपर्यायेपु केवलस्थ' | --तत्त्वायंसूभ १३० 

* “तत्त्वार्थसूजमाष्य ॥& 


श्थद बदेएी 
। 


_ निकप मे सुवर्गा का, गन्व से पुष्प का, रस से लवण शा, छाप 
से मदिरा का, स्पर्श से बस का अनुमान गुर से गुरगी का प्रगुझत का 

सींग से भैसे का, शिसा से कुबकुंट का, दाग से हाथी गा, था मन 
वराह का, विच्छ से मगूर का, सुर से घोड़े का, नस से स्यान्न रा, २० 
से चमरी गाय का, पूछ से बन्दर का, दो पैर से मद्ृस्य गा, पार पर 
से पच्चु का, बहुत पैर से गोजर भादि का, गेसर मे मिह पा, हुए 
वृधभ का, बलयवाली भुजा से महिला का, परिफरवबन्प से गोडा शक 
प्रधोवस्प्र-हगे से मारी का भनुमात झवयब से गययवी का धवुसते 8 

.. धूम से बन्हि का, घलाका से पानी बाग, अ्श्नविद्याम में दृष्टि है 

शीलगमाचार से कुसपूश्र या झनुमान्‌ भाशित से प्राय का एटुतीने है! 

में पाँच भेद अपूर्श मालूम होते हैं। करण भोर माय ऐो मेरर ९ 
भेद कर दिए रिन्‍्तु गुण शोर गुणी, अवयव भौर प्रगयवी सपा हा 
गाश्नय के दो दो भेद नहीं किए । जब फारण दो कार्य एो परमुमावे ही 
सकते है तो गुणी से गुण, सवयवी से प्रवगव भौर - प्राश्य मे धार 
का पगुमान भी हो सकता है । सूभकार ने छिय सिदान्त पे प्रापर ४ 
पाँच भद किए, यह नहीं कहा जा सफता । 

टष्द साधम्य॑वत्‌--इसके दी भेद हैं-सामास्य दृष्ट भौर डिशेश है? 
किसी एक यस्तु के दर्शन से सजातीय सभी बस्लुप्रों को शर्ट हा 
झयया जाति मे ज्ञान में किसी विधेष -यदार्ध गय शान प्रेस: पाप 
दृष्ट ध्मुमान है। एक पुराण को देखफर पुरयनातीय गनी स्वत 
झाग परमा घथवा पुरुषनातति के जावे से पृरणविश्येष्त पा शहि हार 
सामास्थटप्ट पनुमान का ह्स्टोस्त है ४ 

प्रमैक यस्लु प्रो में से किसी एक यस्लु को एप परर उरी डे 
फरनता विभेषटष्ट अनुमान है।। घनेक पुर्णों में रद १४ (47%: 
को पदचानना कि 'यड़े यहीं बूरप है जिमे मैसे प्रगुक स्थान वी देशी ईः 
विसेपट्ट इष्दसाधस्यवत घनुमान शा देदहिस्ए है । 

सामोस्पष्ट उतसात पे शमाम सगता है ओर विशेष! वी 
से भिद्त प्रातित मही होगा । < 


शिववाद झौर प्रमाणशाद्र हे 


मन भ्प्रमाण है। इसी प्रकार चिद्योपब्यतिरिक्त सामान्य का ग्रहण 
कजे वाला दर्शन मिय्या है' | इसी मत का समर्थन करते हुए ब्रह्मदेव 
कहते है कि ज्ञान और दर्शन का दो हृष्टियों से विचार करना चाहिए। 
जे तपदरप्टि है औऔर दूसरी सिद्धान्तद॒प्टि है। दर्शन को सामान्यग्राही 
अत्तग्राही) मानना तर्कट्रप्टि से ठीक है। सिद्धान्तदृप्दि श्र्थात्‌ श्रागम- 
से भ्रात्मा का सच्चा उपयोग दर्शन है भौर वाहय श्र्थ का 
हैए ज्ञान है! । व्यवहार दृष्टि से ज्ञान और दर्शन का भेद 
ई निश्चय दृष्टि से ज्ञान श्रोर दर्शन प्रमिन्न हैं। श्रात्मा जान 
गैर दंत दोनों का ब्राश्रय है । आत्मा की हृष्डि से दोनों 
[कई भेद नही' | ज्ञान भर दर्शन का विशेष और सामान्य के भ्राधार 
भेद है उसका स्पष्टीकरण दूसरी तरह से भी किया गया है। 
_र्गनवालों को समभाने के लिए सामान्य और विशेष का प्रयोग 
जैन तत्ततज्ञान से परिचित हैं उनके लिए तो शास्त्रीय व्याख्यान 
हि है। शास्त्रीय परम्परा के अनुसार श्रात्मा और इतर का भेद 
वास्तविक है'। 
व मा और तदितर के भेद से दर्शन भर ज्ञान में भेद मानने वाले 
यों की संख्या भ्रधिक नहीं है। दर्शन के क्षेत्र में भागे बढ़ने वाले 
चिरयों में से अधिकांश ने साकार और अनाकार के भैद को ही माना । 
जग की यह युक्ति ठीक है कि तत्त्व सामान्य-विशेषात्मक है। कोई 
जैन दर्शन का आचार्य इस सिद्धान्त को अस्वीकृत नहीं करता । दर्देन 
>> 





। “पदुखण्डागम पर घबला टीका, ११४४ हल कक 
एवं तर्काभिप्रायेश सत्तावलोकनदर्शनव्यास्यातम्‌ । भरत ऊ्वे सिड्धांता- 
+ भिप्रायेशा कथूयते । तथाहिं उत्तरजानोत्पत्तिनिमित्तं यतु प्रयत्न तदरूपं 
पेन स्वस्पात्मम: परिच्छेदनमवलोकर्न तह॒शं् भण्यते । तदनम्तर यद्‌ 
वहिविपये विकल्परूपेश पदार्थग्रहएं तज्ज्ञानमितिवात्तिकम्‌॥ 
--व्यसंग्रह बृत्ति गा० 'डढे 

पैजबही #४ 

#-बही ड्ढ 
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श्धद | 6 ; _० - बेनदकं 
। 

निकप से सुवर्रा का, गन्ध से पुष्प का, रस से 'लवण का, . , 

से मदिरा का, स्पर्श से वल्ल का श्रनुमान गुरंग से गुणी का अनुमात है 
सीग से भेसे का, शिखा से, कुक्कुट का,' दींत से हाथी का,' दाह मे 
वराह का, पिच्छ से मयूर का, खुर से घोड़े का, नख से व्याप्र को, के 
से चमरी गाय का, पूछ से बन्दर का, दो पैर से मलुष्य, का, चार प्‌ 
से पद्मु का, बहुत पर से गोजर आदि का, केसर,से सिह का, कबुभ 
वृषभ का, वलयवाली भुजा से महिला का, प्रिकरबन्ध से योडा छा 
भ्रधोवस्त्र-लेहगे से नारी का अनुमान श्रवयव से अवयवी का अनुमान है 


धूम से वन्हि का, बलाका से 'पानी-का, अ्रश्नविकास से दृष्ठि का। 
शीलसमाचार से कुलपुत्र का श्रनुमान्‌ श्राथित से झ्राश्रय का अनुमान है! 


ये पाँच भेद श्रपूर्ण मालूम होते हैं । कारण भौर कार्य की लेकर दे 
भेद कर दिए किन्तु गुण भर गुणी, अवयव श्रौर श्रवयवी तथा ग्राधित 
आ्राश्नय के दो दो भेद नहीं किए । जब कारण से कार्य का ४४ मान कर 
सकते है तो गुणी से ग्रुर, श्रवयवी, से भ्रवंयव और . श्राश्रय प्राधि) 
का अनुमान भी हो,सकता है,। सूत्रकार ने किसे. सिद्धान्त के श्राधार ५९ 
पाँच भेद किए, यह नहीं कहा जा सकता । ३८ 
दृष्टं साधर्म्यवत्‌--इंसके दो भेद हैं-सामान्य दप्टं श्रौर विशेष ६ 
किसी एक वस्तु के दर्शन से सजातीय सभी वस्तुओं का शान कुर्ता 
भ्रथवा जाति के ज्ञान से किसी विशेष 'पदार्थ का ज्ञान करना, सामात 
दृष्ट श्रनुमान है। एक पुरुष को देखकर पुरुषजातीय सभी व्यक्तियों 
ज्ञान करना अथवा पुरुषजाति के ज्ञान से पुरुषविद्योेप का जॉन पे 
सामान्यद्ष्ट अ्रनुमान का दृष्ठान्त है । हे हि 5 
श्रनेक वस्तुओं मे से किसी एक वस्तु को पृथक्‌ करके उसका ज्ञात 
करना विश्ेपद्वष्ट अनुमान है,। श्रनेक पुरुषों में खड़े हुए विशेष ४४ 
को पहचानना कि यह वही पुरुष है जिसे मैंने श्रमुक स्थान पर देखा वा 
विद्येपटृष्ठ दृष्टसाधम्यंवत्‌ अनुमान का उदाहरण है। , 
सामान्यद्ष्ट उपमान के समान लगता, है और विश्येपदष्ट प्रत्यभिनाने 


रु 
से भिन्न प्रतीत नही होता । है 


प्नवाद भौर प्रमाण॒श्यास्त्र र४६ 


* काल की दृष्टि से भी अनुमान तीन प्रकार का होता है । अनुयोगढार 
$ इन तीनों प्रकारों का बर्शान है :-- 

(--अतीत्॒कालग्रहण-हणयुक्तवन, निष्पन्नणस्यवाली पृथ्वी, जल 
भरे हुए कुए॒ड-सर-नदी-तालाब श्रादि देखकर यह अनुमान करना कि 
जद्दी वर्षा हुई है, भ्रतीतकालग्रहरा है । 


२-प्रत्युतन्नकालग्रहण-मिक्षाचर्या के समय प्रचुर मात्रा में भिक्षा 
पल होती देखकर यह प्रमुमान करना कि सुमिक्ष है, प्रत्युत्पन्नकाल- 
ह्णई। ह 

३-अनागतकालग्रहण-मेघों की निर्मलता, काले-काले पहाड़, 
बतयुक्त बादल, मेघगर्जन, वातोद्श्रम, रक्त और स्निग्ध सन्ध्या, 
गे यह सिद्ध करना कि खूब वर्षा होगी, श्रगागतकाल- 
रे 

इन तीनों लक्षणों की विपरीत प्रत्तीति से विपरीत भ्रनुमान किया 
सकता है। सूखे वनों को देखकर बुवृष्टि का, भिक्षा की प्राप्ति न , 
"पर दुभ्निक्ष का और खाली बादल देखकर वर्पा के श्रभाव का श्रतु- 
गे करना विपरीत प्रतोति के उदाहरण हैं । 

परनुमान फे श्रवघय-मूल झागमों में श्रवयव की चर्चा नहीं है। 
मेवे का श्र्थ होता है दूसरों को समझाने के लिए जो अनुमान का 
गा किया जाता है उसके हिस्से | किस ढंग से अनुमान का प्रयोग 
शा चाहिए ? उसके लिए किस ढंग से वाकयों की संगति बैठानी 
१३? भ्रधिक से श्रघिक कितने वाबय होने चाहिए? कम से कम 
पैने बाक्यों का प्रयोग होना चाहिए ? इत्यादि बातों का विचार 
चर्चा में किया जाता है।आचार्य भद्दवाहु ने दक्षबैकालिक- 
7३... “वयों की चर्चा की है । उन्होंने दो से लगाकर दस अ्रवयवों 
के प्रयोग का समर्थन किया है? । दस श्रवयवों को भी उन्होंने दो * 
८ आदर 

६--कत्थइ परचावयवर्य दसह्ा वा सब्बहा झा पडिकुत्यंति। 

हु --दक्षबकालिकनियु वत, ५० 
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और अप्रमाण का निर्णय तभी होता हैं. जव वह वस्तु पे मिला 
जाता है। जैसी वस्तु है बैसा ही ज्ञान होता है तो उसे हम प्रमा 
कहते हैं। विपरीत ज्ञान होता है तो उसे हम अ्रप्रमाण कहते हैं। नै 
यिकों का यह सिद्धान्त परत:प्रामाएयवाद है । इसमें प्रामाएय का नि&े 
स्वतः न होकर परतः होता है। सांख्यदर्शन की मान्यता का भी उल्े 
कर देना चाहिए। सांख्यों की मान्यता है कि प्रामाएय और भ्प्नामा 
दोनो स्वतः हैं। श्रमुकजान प्रमाण है या अमुक ज्ञान अप्रमाण है। 
दोनों निर्णय स्वतः होते हैं । यह मान्यता नैयायिकों, से बिल 
विपरीत है। अस्तु, नैयायिक प्रामाएय और अप्रामाएय, दोनों पर 
मानते हैं, जब कि सांख्य प्रामाएय और अप्रामाएय दोनों स्वतः मात 
हैं। जैनदशन इन तीनों से भिन्न सिद्धान्त की स्थापना करता है 
प्रामाएयनिश्चय के लिए स्वतःप्रामाण्ययाद और परतशामाणत 
दोनों की झावश्यकता है । स्वतःप्रामाण्यवाद के -उदाहर 
देखिए--एक व्यक्ति अपनी हथेली हमेशा देखता है। वह उम्रते 
परिचित है। उस व्यक्ति के हयेली-विपयक जान. के प्रामाष्य | 
निश्चय करने के लिए किसी बाह्य वस्तु की. भ्रावश्यकता नही है 
हथेली को देखते ही वह व्यक्ति निश्चय कर लेता , है कि मह में 
ही हथेली है । दूसरा उदाहरण पाती का है । एक व्यक्ति को था 
लगी है | वह पानी पीता है और तुरन्त प्यास बुक जाती है। 
बुभते ही वह समझ लेता है कि मैने पानी ही पिया । वह पाती ' 
या नहीं, इसका निडचय करने के लिए उसे दूसरी वस्तु का सही 
नहीं लेना पड़ता । कई वार ऐसे श्रवसर गाते हैं जब व्यक्ति पा 
आप अपने ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय नहीं कर पाता | उसे किः 
याह य वस्तु का सहारा लेना पड़ता है । उदाहरण के लिए एक 5 
में छोटा सा छेद है। उससे थोड़ा सा प्रकाश बाहूर निकल रहीं 

बह प्रकाश दीपक को है या मणि का इसका निरणंय नहीं हीं 
है । इसके निर्णय के लिए कमरा खोला'जाता है। है 328, के 
दिखाई देती है । तेल का प्रत्यक्ष होता है । इन सब चीजों मी के 
कर यह मिश्च्य हो जाता है कि मेरा दीपक-विपयक शान तो मे 
है और मण्िविपयक्र ज्ञान कूठा | दीपक-विषयक ज्ञानर्क प्रामा! 
का निश्चय होता है और मणि-विपयक ज्ञान के ब्रश्नामाएय की 


| 
श द ग्रौर प्रमाणशास्त्र र४६ 


काल की दृष्टि से भी अनुमान तीन प्रकार का होता है। अ्रनुयोगद्वार 
मइन तीनों प्रकारों का वर्णन है :-- 
| --अतीतकालग्रहण-दरणयुक्तवन, निष्पन्नणस्पवाली पृथ्वी, जल 
$ भरे हुए कुएड-सर-नदी-तालाव भ्रादि देखकर यह अनुमान करना कि 
'च्ी वर्षा हुई है, अतीततकाल ग्रहरा है । 
 *-प्त्युत्तन्नकालग्रहण-भिक्षाचर्या के समय प्रचुर भात्रा में भिक्षा 
न होती देखकर यह श्रनुमान करना कि सुभिक्ष है, पत्युत्न्नकाल- 
हणु है।' 
.. अनागतकालग्रहण-मेघों की निर्मेलता, काले-काले पहाड़, 
चिशीपुक्त वादल, मेधगर्जन, वातोद्श्रम, रक्त और स्निग्ध सन्ध्या, 
५ यह सिद्ध करना कि खुब वर्षा होगी, श्रमागतकाल- 
हणाहै। 


ही अ 


इन तीनों लक्षणों की विपरीत प्रतीति से बिंपरीत भ्रनुमान किया 
# पकता है। सूखे बनों को देखकर कुबृष्टि का, भिक्षा की प्राप्ति न . 
ने पर दृष्निक्ष का भर खाली बादल देखकर वर्षा के श्रभाव का अनु- 
न करना विपरीत प्रतीति के उदाहरण हैं। 

अनुमान के भ्रवयव-मूल आगमों में श्रवयव की चर्चा नही है। 
अब का धर्थ होता है दूसरों को समझाने के लिए जो भ्रनुमान का 
गकिया जाता है उसके हिस्से | किस ढंग से भ्रनुमान का प्रयोग 
हो भाहिए ? उसके लिए किस ढंग से वाक्‍्यों की संगति बैंठानी 
हिए? श्रविक से श्रधिक कितने वावय होने चाहिए ? कम से कम 
ने बाबयों का प्रयोग होना चाहिए ? इत्यादि बातों का विचार 
ही र्चा में किया जाता है। आचार्य भद्रवाहु ने दशवैकालिक- 
कि में शवयवों की चर्चा की है । उन्होंने दो से लगाकर दस अ्रवयवों 
“के प्रयोग का समर्थन किया है'। दस अवयवों को भी उन्होंने दो 
घघ5..0... 


(--लल्यइ पंचावयवर्य दसहा वा सब्वहा ण॒ पडिकुत्थंति। गा 
है * --दशवेकालिकनियु वत, ५० 
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होने से भ्रनुमानादि अव्यभिचारी हैं । यदि कही कहीं प्रत्यक्ष में दे 
या व्यभिचार श्रा सकता है तो अनुमानादि में भी वैसी संभावना 
सकती है । ऐसी स्थिति में एक को, प्रमाण मानना झौर दूसरें। 
अ्प्रमाण मानना युक्ति संगत नहीं कहां जा.सकता । ,जिंस यवावे 
के कारण प्रत्यक्ष में प्रमाणता की 'स्थापना की जा सकती'हैउ 
यथार्थता को दृष्टि, में रखते हुए अनुमानादि-को भी प्रमाण वहां! 
सकता है । के 2 पथ नाथ | 


बैशेषिक और सांख्य तीन प्रमाण- मानते हैं--प्रत्यक्ष, ठग 
और झ्रागम। नैयायिक चार. प्रमाण स्वीकृत करते हैंवर्ल 
अनुमान, आगम और उपमान | प्राभाकर पाँच प्रमाण - मानते । 
प्रत्यक्ष, श्रनुमान, आगम, उपमान और अर्थापत्ति ।, भादद इससे 
श्रागे बढ़ते हैं । वे प्रत्यक्ष, अनुमान, आागम, उपमान, प्र्थापत्ति 9 
प्रभाव-ये छः प्रमाण मानते हैं। जेन-दर्शन-सम्मत दोनों प्रमाणों 
ये सब प्रमाण समा जाते है। प्रत्यक्ष को: अन्य, दर्शनों: की ते 
जैनदर्शन भी प्रमाण मानता है। अ्रशुमान जैनदर्क्षत-सम्मत पर 
का एक भेद है । आगम भी परोक्ष का ही एक प्रकार है । उपम 
भी परोक्ष प्रमाणान्तर्गत है । भ्र्थापत्ति श्रनुमान .से भिन्न में 
अभाव प्रत्यक्ष का ही एक अंश है। वस्तु भाव और अभाव उभः 
त्मक हैं । दोनों का ग्रहरा प्रत्यक्ष से ही होता है। जहाँ हम. दि 
के भावांश का ग्रहण करते है वहाँ उसके अ्रभावांश का भी ग्रे 
रूप से ग्रहण हो ही जाता है श्रन्यथा भ्रभावांश का भी. भावह। 
ग्रहण होता,। "वस्तु भाव और ;भ्रभाव---इन, दो रूपों को, छोई 
तीसरे रूप में नही...मिलती । एक वस्तु जिस. दृष्टि से, भाव: 
तदितर दृष्टि से अ्रभावरूप है। जब भावरूप ,कां ग्रहण देता है. 
अभावरूप का भी - ग्रहण होता है। दोनों प्रत्यक्षग्राह्म हैं। ५ 
स्थिति में अभावग्राहक भिन्न प्रमाण की आवश्यकता लहीं रहे गा 
अभाव की दूसरी तरहे से परीक्षा करें । “इस भूमि पर घट नहीं 
यह श्रभाव का उदाहरण है।. यहाँ. भ्रभाव प्रमाण घटाभा 
ग्रहए करता है। यहू घटाभाव क्या है ? यदि : हम इसका ड् 
करें तो मालूम होगा कि यह घंटाभाव शुद्ध भृतल के. अतिरिक्त 


| 
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| 
प्र निश्चय के लिए वत्तो, तेल आदि का झ्ाधार लेना पडा | दूसरा 
द्वादरण लीजिए । एक जगह सफेद ढेर लगा हुआ है। हमें ऐसी 
सीति हो रही है कि यह शवकर है, किन्तु इसका निश्चय कैसे हो 
है यह शवकर ही है। उसमें से थोड़ी सी भात्रा उठा कर सुह में 
परम ली । मुह मीठा हो गया । तुरत निश्चय हो गया कि यह 
कर है। इस निर्णय के लिए पदार्थ के कार्य या परिणाम की 
तीक्षा करनी पड़ी । स्वतः निर्णय न हो सका। यदि वही ढेर 
हैते देखा हुआ होता तो तुरन्त निर्णय हो जाता कि 
है शवकेर का ढेर हैं ।' उस अवस्था में होने वाला ज्ञान का प्रामाण्य 
तः होता । थ्रागे के परिणाम की प्रतीक्षा करने पर होने वाला 
माएय-निश्वय परत:प्रामाण्यवाद के अन्तगंत है । जैन दर्शन स्वत्तः 
हे पग्यबाद और परत:प्रामाण्यवाद दोनों का भिन्न-भिन्न हष्टि 
3332 करता है । प्रभ्यासावस्था झ्रादि में होने वाला निश्चय 
आमाएयबाद का साक्षी हैं। किसी अन्य आधार पर होते 
। भामाण्प-निरचय परत:प्रामाण्यवाद का समर्थक है । 
मास का फल ; 


प्रमाण के भेद-अभेद को चर्चा करने के पहले यह जानना झाव- 
पक है कि प्रमाण का फल क्या है? प्रमाण की चर्चा क्यों को 
जाय ? प्रभाण-चर्चा से क्या लाभ है ? प्रमाण का प्रयोजन क्या है ? 
गण का भुर्य प्रयोजन प्रर्थप्रकाश है ।' श्र्य का ठीक-ठीक स्वरूप 
केले के लिए प्रमाण का ज्ञान आवश्यक है। प्रमाण-अप्रमाण के 
के के बिना अर्थ के यथाये--अयथार्थ स्वरूप का मे ज्ञान नहीं हो 
। इसी बात को दूसरी तरह से यों कह सकते हैं--अमाण का 
गक्षात््‌ फल अज्ञान का नाश है। केबलज्ञान के लिए उसका फल 
मे और उपेक्षा है। शेप ज्ञानों के लिए ग्रहण और त्यागबुद्धि है । 
--+-.... 


(-फलमय्यप्रकाश:' 
+बही १॥१ ३४ 
र-प्रमाशस्थ फल साक्षादज्ञानविनिवर्त्तनम । 
वलस्यथसुबोपेक्ष, झ्षेपस्थादानहानघीः ॥ 
-न्यायावतार २८ 
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पदार्थ झौर ज्ञान में कारण और कार्य का सम्बन्ध नहीं है। उनमे 
जेय और ज्ञाता, प्रकाइम और प्रकाशक, व्यवस्थाप्य श्रौर व्यवस्थाप़ 
का सन्बन्ध है । इन सब, तथ्यों को देखते हुए स्मृति को प्रमाण 
मानना युक्तिसंगत है | स्मृति को प्रमाण न मानने पर प्रनुमान भी 
प्रमाण नहीं हो सकता क्योंकि लिंग, और लिंगी ,का सम्बन्धननहृण 
प्रत्यक्ष का विषय नही है । अ्रनेक वार के दर्शन के घाद निश्चित होने 
वाला लिंग और लिगी का सम्बन्ध स्मृति के अभाव में कैसे स्थाफि 
हो सकता है ! लिंग को देखकर साध्य का , ज्ञान भी बिना स्मृति 
के नहीं हो सकता। सम्बन्ध-स्मरण के बिना श्रनुमान सबंध 
असम्भव है । ८ । * 
प्रत्यभिजश्ञान---दर्शन और स्मरण से :उत्न्न होने वाला 'ं 
बही है'; 'यह उसके समान है,' 'यह उससे विलक्षणा है,' यह उसकी, 
प्रतियोगी है” इत्यादि रूप में रहा हुआ . संकलनात्मक ज्ञान मम" 
भिज्ञान है'। प्रत्यभिज्ञान में दो प्रकार के भ्रनुभव कार्य -करते हैं, 
एक प्रत्यक्ष दर्शन, जो वर्तमान काल में रहता है, भौर दुसरा स्मरण, 
जो भूतकाल का प्रनुभव है। जिस ज्ञान में प्रत्यक्ष श्रौर स्मृति £ 
दोनों का संकलन रहता है वह ज्ञान प्रत्यभिज्ञान है। यह वही घट 
इस प्रकार का ज्ञान अमेद का ग्रहण करता है । यह प्रत्यक्ष दश्ने है 
विपय है और “वही स्मृति का विपय है । घट दोनों में एक ही 
प्रतः यह भ्रमेद-विषयक प्रत्यभिज्ञान है । 'यह घट उस घट के समीगे। 
यह ज्ञान साहदयविपयक है । इसी ज्ञान को अन्य दर्शनों में उपमा 
कहा गया हैं। 'गवय गौ के समान है' यह दास्त्रीय उदाहरण है 
'जेस गाय से विलक्षण है! इस प्रकार का ज्ञान विसदृशता का गरहर 
करता है। यह ज्ञान साहश्यविषयक ज्ञान से विपरीत है। यह उमर 
छोटा है, यह उससे दूर है--इत्यादि ज्ञान भेद, का ग्रहरा करते है| 


यह ज्ञान अमेदग्राहक ज्ञान से विपरीत है । तुलवात्मक ज्ञात भाई 





१--दर्धनस्मरणसम्भवं तदंबेदं तत्सहशं नद्विसक्षर् तल्नध्योगील्ादि- 
संकलन प्रत्यभिज्ञानम्‌ ४0% हे 


-+प्रमासमीर्माता, हरारे 


जदाद मौर प्रमाणझास्तर श्र 


हों है। जिस सृतल पर पहले हमने घट देखा था उसी भूतल को 
महम घुद्ध भृतत के रूप में देख रहे हैं। यह घुद्ध भूतल ही 
डिमाव हूँ श्लौर इसका दर्शन प्रत्यक्षपुर्वक है। इस विश्लेपण से 
ही फलित होता है कि अ्रभाव «प्रत्यक्ष से भिन्न नहीं है। एक का 
भाष दूसरे का भाव है । 
त्यक्ष -: 

प्रत्यक्ष का/लक्षण वेशद्य या स्पष्टता है'। सन्निकर्ष या कल्पना- 
बच प्रत्यक्ष का लक्षण नहीं माना गया है । वैश्य किसे कहते हैं ? 
सके प्रतिभास के लिए किसी प्रमाणान्तर की श्रावश्यकता न हो 
या जो 'यह'-इदन्तया प्रतिभाम्ित होता हो उसे वैशच्य कहते हैं।। . 
अंणान्तर का निषेध इसलिए किया गया है कि प्रत्यक्ष श्रपने 
पय के प्रतिभास के लिए. स्वयं समर्थ है। उस्ते किसी दूसरे प्रमाण 
फहायता की अपेक्षा नहीं। अनुमान, झ्रागमादि प्रमाण अपने 
पर्मे पूर्ण नहीं हैं। उनका आधार प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष अपने का 
मे है। उसे किसी ब्न्य प्राधार के सहयोग की भ्रावश्यकता नहीं । 
हैं इस रूप से प्रतिभासित होना भी प्रत्यक्षपू्वक ही है। यह 
। अर्थ स्पष्ठ प्रतिमास है । जिस प्रतिभास में स्पष्टता न हो, बीच 
व्यवधान हो, एक प्रतीति के आधार से दूसरी कक तक 
चना पड़ता हो वह प्रतिभास 'यह' एतद्रूप प्रतिभास नहीं है। 
* व्यवहित प्रतिभास को परोक्ष कहते हैं। प्रत्यक्ष में इस प्रकार 
कोई व्यवधान नहीं रहता । सडो 

हम यह देख चुके हे कि जेनताकिकों ने प्रत्यक्ष का दो ह 
प्रतिपादन, क्रिया ।, एक लोकोत्तर या पारमार्थिक हृष्ठि है और 


3 
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१--विशद: प्रत्यक्षम! -प्रमाण्मीमांसा १११३ 
स्पष्ट पत्यक्षम' --प्रमाणनयतत्त्वालोक २२ 
'विशद॑ प्रत्यक्षमिति! +-परीक्षामुख २।३ 


२-भरमाणान्तरानपेक्षे दन्तया प्रत्तिभासों वा वेशद्यम्‌ ।' 
2 आ | --प्रमाण मीमांसा (8१४ मे 
'प्रतीत्यन्तराब्यवधानेन विशेषवत्तया वा प्रतिभासन बैशच्यम्‌ । 
--परीक्षामुख रोड 


हर कर - जैन दर्शन 


प्रकार हैं--स्वभाव, कारण, कार्य, एकंर्थसमवायी और विरोधी'।. 
वस्तु का स्वभाव ही जहाँ साधन (हेतु) बनता है. बह स्वभाव. 
साधन हैं। 'अ्रग्ति जलाती है क्योंकि वह॒उप्णस्वभाव है, शु्े। 
प्रनित्य है क्योंकि वह कार्य है' आदि स्वभावसाधन या स्वभावहेनु डे 
उदाहरण हैं। ; ४ 
अमुक प्रकार के मेघ देखकर वर्षा का अनुमान करना कारए 
साधन है | जिस प्रकार के बादलों के नभ में आने पर वर्षा होती 
है वैसे वादलों को देखकर वर्षा होने का भ्रनुमानकरना कारण 3 
कार्य का अनुमान है। साधारण से कारण को देख कर कार्ये का 
अनुमान नहीं किया जाता-। उसी कारण से कार्य का अनुमान क्रिया 
जा सकता है जिसके होने पर कार्य भ्रवश्य होता हैं। बाधक 
कारणों का अभाव और साधक कारणों को सत्ता ये दोनों  आव: 
इयक हैं । & २) डे ही 
किसी कार्यविशेष को देखकर उसके कारण का श्रनुमात करता 
कार्य साधन है। प्रत्येक कार्य का कोई-नःकोई कारण होता है! 
बिना कारण के कार्योत्यत्ति नहीं हो सकतीं । कारण भौर कार्य है 
सम्बन्ध का ज्ञान होने पर ही कार्य को देखकर कारण का भवुतीत 
हो सकता है । नदी में बाढ़ ग्राती हुई देखकर यह अनुमान करना 
कि कहीं पर जोरदार वर्षा हुई है, कार्य से कारुण का अनुमान है। 
घूम को देखकर झग्नि का ग्रनुमान करना भी का से कारण को 
अनुमान है । 54 १, जा कट 
एक भ्र्थ में दो या अधिक कार्यो का एक साथ रहता एकी 
समवाय है। एक ही फ़ल में रूप झौर रस साथ साथ रहते हैं। हे 
को देखकर रस का अमुमान करना या रस को' देखकर रुप ह_ 
प्रनुमान करना, एकार्थसमबाय का उदाहरण है। 'रूप और रस में 
न तो कार्य-कारणा भाव हैं, न रूप और रस का एक स्वभात्र है। 
इस दोनों की एकन्रस्थितति एकार्थभमवाय के कारण है । 





१-'स्वभावः कारण कार्यमेकार्थसमवायि विरोधि चेति पंचधा साधनम 
५ “-प्रमाणमीमासा शारारर, 


झनवाद और प्रमाशशाह्् २६५ 


वह किसो भी प्रकार का क्यों न हो, प्रत्यभिज्ञान के अन्दर समाविष्ट 
है जाता है । केवल उपमान को ही प्रत्यभिज्ञान का पर्यायवाची 
आनना ठीक नहीं । साहद्य, वैलक्षण्य, भेद, अमेद आ्रादि सब का ग्रहरा 
जे बाला ज्ञान प्रत्यभिज्ञान है । 
तक-उपलम्भानुपलम्भनिमित्त व्याप्ति ज्ञान तर्क है । इसे ऊह 
मी कहते हैं' । उपलब्ध का अर्थ है लिग के सदुभाव से साध्य के 
दुभाव का ज्ञात | घूम लिग है और प्रग्नि साध्य है। धरम के 
भाव के ज्ञान से अग्नि के सदुभाव का ज्ञान करना उपलम्भ है । 
शतम्भ का अर्थ है साध्य के असदुभाव से लिंग के भ्रसदृभाव का 
नि। जहाँ अग्नि नहीं है वहां धुम नहीं हो सकता” इस प्रकार 
7 विर्र॑य भ्रनुपलम्भ है। उपलम्भ और अनुपलम्भ रूप जो व्याप्ति 
उससे उत्पन्न होने वाला ज्ञान तर्क है । 'इसके होने पर ही यह 
वा है, इसके भ्रभाव में यह नहीं हो सकता । इस प्रकार का ज्ञान 
$ है। तर्क का दूसरा नाम ऊह है । 


प्रत्यक्ष से व्याप्ति का ग्रहण नहीं हो सकता, क्‍योंकि प्रत्यक्ष का 
पेय सोमित है। जिस विपय से प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है उसी 
पेय तक वह सीमित रहता है। तरिकालविपयक व्याप्तिज्ञान 
प्रि उत्नन्न नहीं हो सकता । साधारण प्रत्यक्ष का विषय व्तमान- 
बन सीमित पदार्थ है। किसी श्रैकालिक निर्शाय पर पहुँचना 
क्षेके बस को बात नहीं । इसके लिए तो किसी स्वतन्त्र प्रमाण 
आवश्यकता है जो त्रिकालविपयक निर्णय पर पहुंचने में समर्थ 
| यह प्रमाण तक है । 
अनुमान भी तक का स्थान नहीं ले सकता, क्योंकि अनुमान 
त्राधार ही तर्क है । जब तक तक से व्याप्तिन्ञान हो. जाय 
५ पके भ्रनुमान की प्रवृत्ति ही अ्रसम्भव है। दूसरे शब्दों में यदि 
का नहीं है तो अनुमान की कल्पना ही नहीं हो सकती। 
नि स्‍्वय तर्क अवस्था में तर्क का 
354/228८ 50022 पर प्रतिष्ठित है। ऐसी अवसर! 


(--उपलब्भानुपलम्भ मिमित्तं व्याप्तिज्ञानमूहः । | 
हे --प्रमाशमीमांसा १२ 


रे - « - 'जैननद्न 


अग्नि की सिद्धि के लिए धूम हेतु दिया गया है। 'इस पव॑त में घूप 
हैं! यह उस हेतु का उपसंहार है। यही उपनय हैं। गो 
निगमन--साध्य का पुनर्कथन ,निगमन है' । प्रतिशा के समगर| 
जो साध्य का निर्देश किया जाता हैं, उसको उपसंहार के हप | 
पुन: दोहराना, निगमन कहलाता हैँ । यह श्रन्तिम निर्णयरूप बयन' 
हैं। 'इसलिए यहाँ अग्नि है' यह कथन निगमन का उदाहरण हैं।“ 
, इन पाँचों अ्वयवों को ध्यान में “रखते हुए परांथिमानका 
पूर्णकूप इस प्रकार होगा--- आम आ ] 
.. इस पव॑त में श्रग्नि ह, क्योंकि इसमें घूम है, जहाँ जहाँ धरम होगा 
है वहाँ वहाँ अग्नि होती है--जसे पाकशाला (साथर्म्य ,हष्दान्त) 
जहाँ पर भ्रग्नि नहीं होती वहाँ पर घूम नहीं होता-जैसे जलागग[ 
(वधम्यं हृप्टान्त), इस पर्वत में घूम है, इसलिए यहाँ ब्रग्वि हैं। -* 
हि श्रायम--.प्राप्त पुरुष के वचन से श्राविभ्ुत होने -वाला गर्य- 
दन प्रागम है'। आप्त पुरुष का श्र्थ है तत्त्व को यधावर्थिते, 
जानने वाला व तत्त्व का यथावस्थित निरूपण करने वाला । रागे”, 
पादि दोपों से रहित पुरुष ही आप्त हो सकता हैं, क्योंकि वह! 
मिथ्यावादी नही हो सकता । ऐसे . पुरुष के बचनों से होने वात 
ज्ञान आगम कहलाता हैँ। उपचार से आप्त के वचनों का सह: 
भी झ्रागम है। परार्थानुमान और, श्रागम में यही स्रत्तर हि, 
परार्थानुमान के लिए आश्राप्तत्व आवश्यक नहीं है, जब कि झागम कं 
लिए श्राप्त पुरुष श्रनिवार्य हैं.। आप्त पुरुष है. इसीलिए उप्के बचने, 
प्रमाण हैं। उनके प्रामाएय,के लिए झन्य कोई हेतु नहीं | पराथवुमात! 
के लिए हैतु का आधार प्रावस्यक है। हेतु की सचाई पर ज्ञार् मो: 
सचाई निर्भर हैं । लौकिक श्रौरं॑ लोकोत्तर के मेद से आप्त 4. 
प्रकार के होते हैँ । साधारण व्यक्ति लौकिक आप्त हो सकते हैं, 
लोकोत्तर भ्राप्त तीर्थकरादि विश्िप्ट पुरुष ही होते हैं। 


'(-- साध्यधर्मस्प पुननिगमनम्‌ । यंथा तस्मादरिनिसत्र' । | 
>-प्रमाणनयतत्त्वालोक ३े। पे 
२--प्राततचनादावि यू तमर्थ॑संत्रेदन रा गेम: ।* न्झवकी दी १ 


शब्बाद भर प्रमाणशास्त् र६६ 


किमी विरोधी भाव से किसी के अभाव का अनुमान, 
ग्रोधो साधन से होने वाला अनुमान है । 'यहाँ पर ठएड नहीं है 
जोकि कि भ्रग्ति जल रही है', 'यहाँ पर अग्नि का श्रभाव है क्योंकि 
व्एइ लग॒' रही है' श्रादि विरोधी साधन के उदाहरण है। श्रग्नि 

पर ठेएडक का परस्पर विरोध हू, इसलिये एक के होने पर दूसरी 
ही हो सकती । विरोधी की मात्रा ठीक-ठीक होने पर ही विरोधी 
गधन का प्रयोग हो सकता हैँ । श्रग्नि की छोटी सी चिनगारी से 
डक के अभाव का अनुमान नही किया जा सकता । खूब अग्नि 
ने पर ही ठण्डक के अभाव का अनुमान करना सम्यक्‌ हैं। 


| पराधनुभान--साधन और साध्य के श्रविनाभाव सम्बन्ध के 
फैन न उत्पन्न होने वाला ज्ञान परार्थानुमान है'। स्वार्थानुमान 
के विवेचन करते समय हमने देखा है कि वह व्यक्ति में दूसरे की 
शहायता के बिना ही उत्तन्न होता है। परार्थानुमान इससे विपरीत 
: ९ | एक व्यक्ति ने स्व्रयं साधन और साध्य के अविनाभाव का ग्रहण 
[किया हैं और दुसरा व्यक्ति ऐसा है, जिसे इस सम्बन्ध का ज्ञान नहीं 
३ | पहला व्यक्ति अपने ज्ञान का प्रयोग दूसरे व्यक्ति को समझाने 
5 लिये करता है । उसके कथन से उत्पन्न होने वाला ज्ञान परार्था- 
, न हैं। यह झनुमान उसके लिए नही हैं जो साधन और साध्य के 
नैचन्‍्ध से परिचित हैं अपितु उसके लिए है जिसे इस सम्बन्ध का 
गन नहीं है, श्रत: इसका नाम परार्थानुमान है । 

परार्थानुमान ज्ञानात्मक है. किन्तु उपचार से उसे वताने वाले 
वचन को भी परार्थानुमान कहा गया है'। ज्ञानात्मक परार्था- 
048 को उत्पत्ति बचनात्मक परार्थानुमान पर निर्भर है, इसलिए 
उपचार से वचन को भी परार्थानमान कहा जाता है । पराधनिमान* 
* लिए हेत का बचनात्मक प्रयोग दो तरह से हो सकता है। साध्य के 

पर ही साधन का होता बताते बाला, एक प्रकार है| साध्य 


(--पषोक्तसाधनाभिधानज: परा्येम । ह 
--पभ्रमाणमोमांसा २११ 
१ै--पक्षहेतुवचनात्मर्क परार्थमनुमानमुपचारात्‌ । 
बी “-प्रमागानयतत्त्वालोक ३7२३ 
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श्प 


२७६ जुनदमे 


है कि शास्त्रकार ने कितने सुन्दर ढंग से एक सिद्धान्त का प्रति 
पादन किया है। चित्रविचित्र पंख वाला पुस्कोकिल कौन है प 
स्याह्माद का प्रतीक है | जैनदर्शन के प्राणभूत सिद्धान्त स्पाह्ाद 
कैसा सुन्दर चित्रण है । वह एक वर्ण के पंख वाला कोकिस न 
है, श्रपितु चित्रविचित्र पंख वाला कोकिल है। जहां एक ही रहे 
पंख होते हैं वहाँ एकान्तवाद होता है, स्याह्मद या अनेकान्तवा 
नहीं । जहाँ विविध वर्णों के पंख होते है वहाँ अनेकान्तवाद। 
स्थाद्वाद होता है, एकान्तवाद नहीं । एक वर्ण के पंख वाले 

बित्रविचित्र पंख वाले कोकिल में यही श्रन्तर है क्रेवलशान ! 
स्याह्मदपूर्वक ही होता है। इसे दिखाने के लिए केवलशान होने 
पहले यह स्वप्न दिखाया गया है । ' 


तत्त्व उत्पाद, व्यय और भौव्यात्मक है, , यह वात पहले वि 

जा चुकी है। उत्पाद, व्यय और प्रौव्य वस्तु के चित्रविविश्र १ 
हैं । महावीर ने इसी प्रकार के तत्त्वज्ञान का उपदेश दिया । उ 
वस्तु के स्वरूप का सभी हृष्टियों से प्रतिपादन,किया । जीव 
नित्य मालूम होती है वह अनित्य भी है। जो वस्तु क्षणिक परत 
होती है वह नित्य भी है'।'नित्यता और अनित्यता दोनों एक 
का स्वरूप समझने के लिये आवश्यक हैं ! जहाँ मित्यता की प्र 
होती है वहाँ भ्रनित्यता अवश्य रहती है। श्रनित्यता के अभाव 

नित्यता की पहचान ही नहीं हो सकती ॥ इसी प्रकार श्र नित्यता 

स्वरूप समभने के लिए नित्यता की प्रतीति अनिवार्य है। के 

पदार्थ में प्रौव्य या नित्यतां नहीं है तो भनित्यता की पती 

>नहीं हो सकती | नित्यता श्ौर 'अनित्यता सापेक्ष हैं। गई 
प्रतीति द्वितीय की प्रतीतिपूर्वक ही होती हे । अनेकानेक पर 

.प्रतीतियों के बीच जहाँ एक स्थिर प्रतीति होती है वहीं मिए 
या ध्रौव्य की प्रतीति है। प्रौ्य या नित्यत्व का महूरा तमी मा 

होता है, जब उमके साथ में अनेक, अनित्य॑ प्रतीतियाँ हींग 

ग्रनित्य प्रतीति के न होने पर 'यह नित्य है! ऐसा शात ह्ठी न 

सकता । जहाँ नित्यता की प्रतीति नहीं है, वहाँ 'यह . पी 

ऐसा भान ही नहीं हो सकता । नित्यता और पगनित्यता दी 


स्याद्ाद 
/०५००००: 


गेश भगवान्‌ महावीर को केवलज्ञान होने के पहले मह 
४ आए थे, ऐसा भगवती सूत्र में उल्लेख है। उन स्वप्नों में से 
हल विन इस प्रकार है--.'एक बड़े चित्रविचित्र पंखों वाले पु स्को- 
को स्वप्न में देख कर प्रतिबुद्ध हुए” । इस स्वप्न का कया 
५३ है, इसका विवेचन करते हुए कहा गया है कि श्रमण भगवान 
कर ने जो चित्रविचित्र पुस्कोकिल स्वप्न में देखा है उसका 
पेह है कि थे स्वपरसिद्धान्त का प्रतिपादन करने वाले विचित्र 
“दाग का उपदेश देंगे ।' इस वर्सोन को पढ़ने से यह मालूम होता 


अप 2 उनसे ९ 

| (“पं च्‌ रां महं वित्तविचित्तपक्सर पुसकोइदलगं सुविशे पासिततारां 

पडिबुद्धे१-भगवत्ती सूत्र १६॥६ कि २ 

रै- जण्णं समझे भगव॑ महावीरे एगं महं वित्तविचित्त जाव पडिवुद्धं 

तथ्य समझे भंगवं भहावीरे विवित्त' ससमंयपरसमइयं दुवालसंगं 
यशिपिडग झ्राघवेति पन्‍नवेलि पर्चेति । “वही, १६६ 


२७८ ग्ग्को « , जुन-दर्शन 


आगे बढ़ गया । महावीर मे इस हृष्टि पर बहुत भार दिया, जर्वे 
बुद्ध ने यथावसर उसका प्रयोग तो कर लिया- परन्तु उस्ते विशेष 
महत्व न दिया । बुद्ध के विभज्यवाद भर महावीर के भरनेकात्तवार 
में कितनी अधिक समानता है, इसे समभने के लिए कुछ उदाहरः 
देते हैं। माणवक भौर बुद्ध की तरह गौतमादि झौर महावीर कै 
बीच भी इसी प्रकार की चर्चा हुई है । हा 
जयन्ती--भगवन्‌ ! सोना अच्छा है या जगना 
महावीर--जयन्ति ! कुछ जीवों का सोना श्रच्छा है भौर ३६ 
जीवों का जगना भअ्रच्छा है । 2 जी ४ 
जयन्ती--यह कैसे ? ॒ ५ 
महावीर--जो जीव अ्रधर्मी हैं, भ्रधर्मानुग हैं, अधमिष्ठ है 
अ्रधर्माख्यायी हैं, अधर्मप्रलोकी हैं, अ्रधर्मप्ररज्जन हैं, श्रधर्मसमातरा 
हैं, श्रधामिक वृत्तियुक्त हैं, वे सोते रहें, यही श्रच्छा है, क्योंकि पः 
वे सोते रहेंगे तो भ्रनेक जीवों को पीड़ा नहीं होगी । इस प्रकार 
स्व, पर और उभय को ग्मघामिक क्रिया में नहीं लगावेंगे, भतए! 
उनका सीना अच्छा है। जो जीव धामिक हैं, धर्मानुग हैं, या 
धामिक वृत्तिवाले हैं उनका जगना श्रच्छा है, बयोंकि वे प्रनेक जीव 
को सुख देते हैं । स्व, पर और उभय को घामिक कार्य में लगा 
हैं। अतएव उनका जागना श्रच्छा है । है ' 
जयन्ती--भगवन्‌ ! बलवाबु होता भ्च्छा या निर्बल होता 
महावीर--जयन्ति ! कुछ जीवों का वलवाबु होना अच्छा! 
श्रौर कुछ जोवों का निर्वल होना अच्छा है । ह 
जयमन्ती--यह फंसे ? है ल्‍ 2 
महावीर--जो जीव ग्रधामिक हैं. यावत्‌ भ्रधा्िक दृत्ति वा. 
हैं उनका निर्वल होता अच्छा है, क्योंकि यदि वे वलबाव होंगे व 
श्रनेक जीवों को कप्ट देंगे। जो जीव घामिक हैं यावत्‌ था 
वृत्ति वाले हैं उनका बलवान्‌ होना अच्छा है, क्योंकि वे. अलबाब 
होने से अधिक जीवों को सुख गे । * 
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वीतियाँ स्वभाव से हो परस्पर सम्बन्धित हैं। जहाँ एक प्रतीत्ति 
गी वहाँ दूसरी भ्रवश्य होगी ॥» 
उभज्यवाद और अनेकान्तवाद : 

मज्किमनिकाय" में माणवक के प्रश्न के उत्तर में बुद्ध 
हो हैं : 'है माणवक ! में विभज्यवादी हूँ, एकांशवादी नहीं ।' 
णवक का प्रइन था कि भगवन्‌ ! मेने सुन रखा है कि गृहस्थ ही 
राषक होता है, प्रश्नजित नहीं। इस विपय में आप क्‍या कहते 
? बुद्ध ने उत्तर दिया कि ग्रहस्थ भी यदि मिथूयावादी हैं तो 

वणिमार्ग का थ्राराधक नहीं हो सकता और त्यागी भी यदि 

पयात्वी है तो निर्वाणमार्ग की श्राराधना नहीं कर सकता। 
नो यदि सम्यक्‌ ' प्रतिपत्तिसम्पन्न हैं तो दोनों श्राराधक हो सकते 
| वह उत्तर विभज्यवाद का उदाहरण है । किसी प्रइन का उत्तर 
बन्तरुप से दे देना कि यह ऐसा ही है, श्रथवा यह ऐसा नहीं है, 
कांशवाद है। बुद्ध ने गहस्थ और त्यागी को आराधना के प्रश्न 
) लेकर विभाजनपूर्वक उत्तर दिया, एकान्तरूप से नहीं, इसीलिए 
डे ने अपने श्राप को विभज्यवादी कहा है, एकांशावादी नंही । 
,, शैतकृतांग में भी ठीक इसो शब्द का प्रयोग है। भिक्षु को 
'ी भाषा का प्रयोग करना चाहिए, इसके उत्तर में कहा गया है 
$ भिक्षु /विभज्यवाद' का प्रयोग करे! । जैनदर्शन में इस शब्द का 
थे भ्रतेकान्तवाद या स्याह्राद किया जाता है । जिस हृष्टि से जिस 
इन का उत्तर दिया जा सकता हो, उस हृष्ठि से उसका उत्तर 
ता स्थाह्माद है। किसी एक अपेक्षा से इस प्रदन का यह उत्तर हो 
कता है। किसी दूसरी अपेक्षा से इसी प्रश्व का यह उत्तर भी हो 
कता है। इस प्रकार एक प्रइन के अनेक उत्तर हो सकते है । 
भी हृष्टि को स्याद्वाद, अपेक्षावाद, श्रनेकान्तवाद या विभज्यवाद 
हते हैं। बुद्ध का विभज्यवाद इतना आगे नहीं बढ़ सका, जितना 
के महावीर का विभज्यवाद अमेकान्तवाद और स्याह्ाद के रूप में 
20०७७. 

-युत्त, €६। 
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मुपावादी है ।. जो यह जानता है कि ये जीव हैं गौर ये ग्रजीव, ये 
अस और ये स्थावर, उसका :प्रत्याख्यान सुप्रत्यास्यान है। वह सत्त 
वादी है' । बी, ४०] 
महावीर की दृष्टि का पता लगाने. के लिए ये संवाद काफ़ी हैं) 
बुद्ध ने आराधना को लेकर जिस प्रकार विभाजनपृर्वक उत्तर दिया, 
महावीर ने भी ठीक उसी झोली से अपने श्षिप्यों की शंका का समा: 
धान किया । जो प्रश्न पुछा गया उसका विश्लेषण किया - गया हि 
इस प्रदन का क्‍या अर्थ है। किस हृष्टि से इसका ' क्या उत्तर दिया 
जा सकता है । जितनी हृ्टियाँ सामने आई उन हृष्टियों से प्र 
का समाधान किया गया। एक हृष्टि से ऐसा हो भी सकता है, 
दूसरी दृष्टि से सोचने पर ऐसा नहीं भी हो सकता । हो सकता है 
चह कैसे, और नहीं हो सकता है वह कंसे ? प्रश्नोत्तर की यह शर्तों 
विचारों को सुलभाने वाली शैली है । इस शैली से किसी ता 
अनेक पहलुओं का ठीक-ठीक पता लग जाता है। उसका विश्लेष॑ग 
एकांगी, एकांशी या एकान्त नहीं होने पाता । बुद्ध ने इस दृष्टि को 
विभज्यवाद का नाम दिया | इस से विपरीत हृष्टि को एकांश्रवाद, 
कहा । भहावीर ने इसी हष्टि,को झ्रनेकान्तवाद और स्याद्वाद कहां। 
इससे विपरीत दृष्टि को एकास्तवाद का माम दिया। बुद्ध भोर इंढ 
के धनुयायियों ने इस दृष्टि का पूरा पीछा नहीं ..किया ।” महावीर, 
और उनके अनुयायियों मे इस हप्टि को श्रपनी विचार-सम्ति, 
समभकर उसकी पूरी रक्षा की, तथा- दिन प्रतिदिन उस्ते पूव, 
बढ़ाया । कक वा ; ह 5) 
_/ एकास्तवाद और न्तवादः . ; ,... ७. 
एकान्तवाद किसी एक हृष्टि का ही .समर्थन करता है। गई! 
हमेशा दो विरोधी रूपों में दिखाई देता है। कभी सामान्य मोर! 
विशेष के रूप में मिलता है तो कभी सवु भ्ौर श्रसव्‌ के हूप |: 
कभी निर्वचनीय और अ्रनिबंचनीय के रूप में दिखाई <देता है ते | 
कभी हेतु ओर थ्रहेतु के रूप मे । जो लोग सामान्य का ही सर : 
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गौतम--भगवन््‌ ! जीव सकम्प हैं या निप्कम्प ? 

महावीर-- गौतम ! जीव सकम्प भी हैं और निष्कम्प भी । 

गौतम--यह कैसे ? 

महावीर--जीव दो प्रकार के है--संसारी और मुक्त | मुक्त 
व दो प्रकार के हैं--अ्रनन्तर सिद्ध श्रौर परम्पर सिद्ध । परम्पर 
ढ़ निष्कम्प है भौर भ्रनन्‍्तर सिद्ध सकम्प। संसारी जीवों के भी 
| मैद हैं--शैलेशी और श्रशैलेश्ी । शैलेशी जीव निष्कम्प होते हैं 
रर प्रशलेशी सकम्प' । 

गौतम--जीव सवीय हैं या अवीयय । 

महावीर--जीव सवीर्य भी हैं और अवीय भी । 

गौतम--यह कैसे ? 

महावीर--जीव दो प्रकार के हैं->संसारी और मुक्त। सुक्त 
5 हैं। संसारी जीव दो प्रकार के हैं--शैलेशीप्रतिपन्न भ्रौर 
पलेभीप्रतिपन्न । शैलेश्षीप्रतिपन्न जीव लब्धिवीर्य की अपेक्षा से 
वीर्य हैं और. करणावीयें की श्रपेक्षा से अवीर्य हैं। श्रशलेशी- 
पतिपन्न जीव लब्धिवीय की श्रपेक्षा से सवीय्ये हैं, श्ौर करणवोर्य 
शी अपेक्षा से सवीय भी हैँ और श्रवीर्य भी | जो जीव पराक्रम 
रखे हैं वे करणवीर्य की श्रपेक्षा से सवीय हैं। जो जीव पराक्रम 
गहीं करते वे करणवीर्य की भ्रपेक्षा से भ्रवीयं है? । 

, गौतम--यदि कोई यह कहे कि मे सर्वश्राणा, सर्वेभत, सर्वजीव, 
पव॑तत््य की हिंसा का प्रत्याख्यान (त्याग) करता हूँ तो उसका वह 
प्रयाष्यान सुप्रत्याख्यान है या दुष्प्रत्याख्यात ? 

दल रिबन सुप्रत्याल्यान है और कथंचित्‌ दुष्प्रत्या- 
ह्‌। हु 


'._गोतम--यह कैसे ? 
'.. महावीर--जो यह नही जानता कि 
भस हैँ और ये स्थावर, उसका प्रत्याख्यान 
अप 
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ये जीव है और ये श्रजीव, 
दुष्प्रत्यास्यान है। वह 


श्ध्ड ' जैन-द्शन 


क्षेत्र की अपेक्षा से लोक अलंख्यात योजन कोटाकोटि विस्तार ग्रौर- 
असंख्यात योजन कोटाकोटि परिक्षेप प्रमाण कहा गया है। इसलिए 
क्षेत्र की अपेक्षा से लोक साम्त है । काल की अपेक्षा से कोई काल 
ऐसा नही जब लोक न हो, भरत: लोक श्रुव है, नित्य है, भारत है, 
अक्षय है, श्रव्यय है, अवस्थित हैं। उसका अन्त नहीं हैं । भाव की 
श्रपेक्षा से लोक के अनन्त वर्शापर्याय, गर्धपर्याय, रसपर्याय, रप्ण-, 
पर्याय हैं । अ्रनन्त संस्थानपर्याय है, अनन्त ग्रुरुलघुपर्याय हैं । श्रनत्त 
प्गुरुलधुपर्याय हैं। उसका कोई श्रन्त नहीं।' इसलिए लोक द्ब्य- 
दृष्टि से सान्त है, क्षेत्र दृष्टि से सान्‍्त है, कालदृष्टि से अन्त है, 
भावदुष्टि से अनन्त है' । लोक की सान्तता और अनन्तता का 
चार दृष्टियों से विचार किया गया है । द्रव्य की हृष्टिसे लोक 
सान्‍्त है, क्योंकि वह संख्या में एक है । क्षेत्र" की दृष्टि से भी लोड 
सान्‍्त है, क्योंकि सकल श्राकाश् में के कुछ क्षंत्र में . ही 'लोक है। 
बह क्षेत्र असंख्यात कोटाकोटि योजन की परिधि में, हैं। काल की 
हृष्टि से लोक अनन्त है, क्योंकि वर्तमान, भूत और भविष्यव्‌ का 
कोई क्षण ऐसा नही जिसमें लोक का, अस्तित्व न हो। भाव की 
दृष्टि से भी लोक अनन्त है, क्योंकि एक लोक के अनन्त पर्याय हैं। 
१--एवं सालु मए खदया ! चउब्बिहे लोए पन्‍नते, त्तजहा दव्य थो सेहत 
कालओ मावझो । 
दब्बझ्ो खां एगे लोए समपंते । रे 
खेत्तप्रों ण॑ लोए असंसेज्जाग्रो जोगणकोडाकोडीश्ो 
आयामविक्खंभेणं भ्रम॑खेज्जाओ जोयराकोंडाकोडीपो 
परिवसेवेण पन्‍नत्ता प्रत्यि पुणा सप्मते । हर 
काल भो रा लोए ण कयावि न श्रासी, न कयावि ने भयति, ने कयावि ये 
भविस्सति, भविंसु य भवति य भविस्सइ य, घुवे शिविएं सासते अववए प्रसार 
अ्रवट्िए शिच्चे, णत्यि पुरा से अंते । डा 
भावधों णं लोए अरशंता वण्णापज्जवा गंध० रस० फासपण्जया। प्रणे्ी - 
संठाशपज्जवा, झणंता गुद य लहु य पज्जवा भरता भ्रगुसय लहु य परजवा,रहि 
पुण से श्रंते । से त्त',खंदगा -] दब्वझो लोए सप्नमंत खेत्तमो लोए मर्भेते, क्राहत 
लोए अशंते, भावों लोए प्रसंते। , हु 


है हु ३ 
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के हैं वे अ्रमेदवाद को ही जगत्‌ का मौलिक तत्त्व मानते हैं और 
गेद को मिथ्या कहते हैं। उसके विरोधी रूप भेदवाद का समर्थन 
करने वाले इससे विपरीत सत्य का प्रतिपादन करते है। वे अभेद 
क्रो सवंधा मिथ्या समभते हैं और मेद को ही एकमात्र प्रमाण मानते 
है। सदवाद का एकान्तरूप से समर्थन करने वाले किसी भी कार्य 
की उत्पत्ति या विनाश को वास्तविक नही मानते। वे कारण और 
का में भेद का दर्शन नही करते । दुसरी श्रोर असदुवाद के समर्थक 
हैं। थे प्रत्येक कार्य को नया मानते हैं । कारण में कार्य नहीं रहता, 
अपितु कारण से सर्वथा भिन्न एक नया ही तत्त्व उत्पन्न 
होता है। कुछ एकान्तवादी जगतु को अनिर्वचनीय समभते है। 
उनके मत से जगतु न सत्‌ है, न असत्त्‌ है। दूसरे लोग जगत्‌ का 
विवंचन कर सकते हैं। उनकी हृष्टि से वस्तु मात्र का निर्वचन 
फरना भ्र्थात्‌ लक्षणादि बनाना असम्भव नहों । इसी तरह हेतुबवाद 
और ग्हेतुवाद भी आपस में टकराते हे। हेतुबाद का समर्थन 
करने वाले तर्क के बल पर विश्वास रखते हैं | वे कहते हैं कि तर्क 
पे सब कुछ जाना जा सकता है। जगत का कोई भी पदार्थ तर्क 
! ग्रगम्य नहीं | इस वाद का विरोध करते हुए अहेतुवादी कहते 
ई कि तक से तत्त्व का निर्ण्य नहीं हो सकता । तत्त्व तक॑ से अगम्य 
है। एकान्तवाद की छत्रछाया में पलने वाले ये वाद हमेशा जोड़े के 
शय में मिलते हैं। जहाँ एक प्रकार का एकान्तवाद खड़ा होता है 
वहाँ उसका चिरोधी एकान्तवाद तुरन्त मुकावले में खड़ा हो जाता 
*ै दोनों की टबकर प्रारम्भ होते देर नहीं लगती | यह एकान्च- 
वैद का स्वभाव है । इसके बिना एकान्तवाद पनप ही नहीं सकेता। 


एकान्तवाद के इस पारस्परिक दात्रुतापूर्ण व्यवहार को देखकर 
ईद लोगों के मन में विचार प्राया कि वास्तव में इस क्लेश का 
रैल कारण क्या है ? सत्यता का दावा करने वाले भत्येक दो विरोधी 
क्ष भ्रापस में इतने लड़ते क्‍यों हैं ? यदि दोनों पूर्णा सत्य है तो दोनों 
मैं विरोध कैसा ? इससे मालूम होता है कि दोनों पूर्ण रूप से सत्य 
गे नहीं हैँ । तब क्या दोनों पूर्णो मिथ्या है? ऐसा भी नहीं हो 
उकता, क्योंकि थे लोग जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन करते है उसकी _ 


श्प्८ जैन-दगन 


जीव सान्‍्त भी है और ग्रनम्त भी है । द्रव्य * की दृष्टि पै एक 
जीव सान्त है । क्षेत्र की अपेक्षा से.-जीव असंख्यात प्रदेश्नवात्रा - है, 
अतः वह सान्‍्त है। काल की दृष्टि से जीव हमेशा है, इसलिए वह 
अनन्त है । भाव की अपेक्षा से जीव के अनन्त ज्ञानपर्याय हैं 
ग्रवन्त दर्शनपर्याय हैं, अनन्त चारित्रपर्याय हैं, श्रतन्‍्त अग्रुस्तघुपर्याय 
हैं । इसलिए वह श्रनन्त है' । पा ही 

द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव इन चार: दृष्टियों से .जीव को 
सान्‍तता-अनन्तता का विचार किया गया है । द्रव्य और क्षेत्र की 
दृष्टि से जीव सीमित है, भरत: सान्‍्त है |. काल और , भाव की 
दृष्टि से जीव भ्रसीमित है, श्रतः श्रनन्‍्त है । तात्पर्य यह है कि जीव 
कथंचित्‌ सान्‍्त है, कथंचितु अनंत है । .., अर 
पुदुगल की नित्यता श्रौर श्रनित्यता : 0४-४९ 5 

द्रव्य का सबसे छोटा अंश जिसका प्रुनः विभाग न हों परे: 
परमाणु है । परमाणु के- चार प्रकार वताये “गए हैं-द्रव्यपरमाझे, 
क्षेत्रपरमाणु, कालपरमाणु और भावपरमाणु"। वर्णादिप्याय की 
विवक्षा के विना जो सूक्ष्मतम द्रव्य , है, वह द्रव्यपरमाणु है । 
पुदुगल परमाणु भी कहते हैं। भ्राकाण द्रव्य का सूक्ष्मतम प्रदेश 
क्षेत्रररमाणु है। समय का सुक्ष्मतम प्रदेश कालपरमाणु है। 7 
परमाणु में वर्णादिपर्याय की विवश्ला होने पर जिस परमाणु हीं 
ग्रहण होता है, वह भावपरमाणु है । ठप जय 


ई 


१-ज्जे वि य॒ संदवा ! जाव संझंते जीवे श्रणंते जीवे, तस्सा वि रा 
एयमट्दे-एवं खछु जाब दव्यग्रो रां एये जीव: समंते, छेत्तमी रा 
अमसेजपएसिए असंसेजपसोगाढ़े भ्रत्यि पुण से भंते, कासमो हे 
जीवे में कयावि न ब्रासि जाव निन्‍्चे नत्यि बुण से बंते, मातम 
जीवे ग्रणंता णारापजवा, भ्रणंता दंसएपलजवा, प्रणता सूरित्तप्ग: 
झशांता प्रगुझलहुयपजवा नप्पि पुणा से प्रंते । पा 
डपाडू दल --भगवर्ती सूत्र, शं शा 
२--शोपमा ! चंदुस्विदे वर्माणु पत्नत्ते तंजद्वा-दब्वपसमाणु, पेततारमाए। 
काज़परमाणु, भावपरमाग्पु । ै 

* वही, २०४६ 


। झड़ाद. .- रु८र< 


महावीर गे सान्तता और अ्रनन्तता का अपनी दृष्टि से उपयुक्त 
ममाधान किया । बुद्ध ने सान्‍्तता और श्रनन्तता दोनों को अव्याइुत 
कोटि में रखा । - 


ज्ञोव की नित्यता श्रौर श्रनित्यता : 


बुद्ध ने जीव की नित्यता और अनित्यता के भ्रदन को भी अव्या- 
कृत कोटि में रखा । महावीर ने इस प्रदन का स्थाहादे दृष्टि से 
समाधान किया । उन्होंने मोक्ष-प्राप्ति के लिए इसे प्रकार के प्रण्नों 
का ज्ञान भी आवश्यक माना । आचारांग के प्रारम्भिक कु वाक्यों 
घैइस बात का पता लगता है-जब तक यह मालूम न हो जाय कि 
मै श्र्थात्‌ मेरा जीव एक गति से दूसरी गति में जाता है, जीव कहाँ 
४ से आया, कौन था और कहाँ जाएगा, तव तक कोई जीव आत्मवादी 
नहीं हो सकता, लोकवादी नहीं हो सकता, कर्मवादी नहीं हो सकता, 
और क्रियावादी नहीं हो सकता । ये सब बातें मालूम होते पर 
ही जीव आ्रात्मवादी, लोकवादी, कर्मवादी और क्रियावादी वन 
सकता है । 
_. जीव की शाइवतता और श्रशाइवतता के लिए निम्त संवाद 
देखिए--- 
गौतम-“भगवन्‌ ! जीव शास्वत है या अशद्याइवत” ? 
महावीर-'गौतम ! जीव किसी हृप्टि से शाइवत है, किसी 


१-इहमेगेसि नो सन्ना भवई तजहा-पुरत्यिमाग्रो वा दिसाझ्ो भागभो 
प्रहमंसि, दाहिणाओ्रो वा 7 >***आगग्रो अहमंसि । एबमेग्रेसि नो नाय॑ 
भवइ-प्रत्यि मे श्राया उववाइए । नत्यि में श्राया उबवाइएं। के अहूं झांसी, के 
वा इपओ्नो चुप्रो इह पेच्चा भविस्सामि ५ ॒ हि 

से ज॑ं पुणा आरोज्जा सहसम्मइयाद परवागरुणेसं अस्नेसिवा पग्तिए 
सोच्चा तंजहा-पुरत्थिमाशो (205० ०2 4२००३ अ्रत्यि में आया से झायावाई, 
लोगाबाई, कम्मावाई, किरियाबाई । 

_ ग्राचारांग, ९९९ २३ 


२६२ | ,- .... उेनदओ! 

अस्ति! और 'नास्ति! को मानने वाले दो एकान्तवादी पक्ष हैं 
एक पक्ष कहता है कि सब सत्‌ है-'सर्वमस्ति'। दूसरा कहता हूँ हि 
सव असत्‌ है-'सर्वेनास्ति! । बुद्ध ने इन दोनों पक्षों को-एकान्तवादी 
कहा, यह ठीक है, किन्तु उन्होंने उनका सर्वधा, त्याग ' कर दिया | 
उस त्याग को उन्होंने मध्यम मार्ग का नाम दिया। बुद्ध हि 
मार्ग निपेघप्रधान है । महावीर ने दोनों पक्षों का , निषेध न करे 
विधिरूप से अ्रनेकान्तवाद द्वारा . समर्थन किया.। :उन्होंने कहा हि 
'सब सत्‌ है. यह एकान्तहप्टिकोश ठीक नहीं । इसी. प्रकार मं 
श्रसत्‌ है, यह एकान्त दृष्टि भी उचित नहीं ।, जो, सत्‌ है, उमी को 
सत्‌ मानना चाहिए । जो श्रसत्‌ है, उसी को असत्‌ मानना चाहिए। 
सत्‌ और असत्‌-अस्ति भौर नास्ति के भेद को सर्वथा लुप्त नह 
करना चाहिए । सब अपने, द्रव्य, क्षेत्र, श्रादि की अपेक्षा से सह हैं ! 
पर ब्रव्य, क्षेत्र आदि की अपेक्षा से श्रसत्‌ है। सत्‌ भौर अमर | 
विवेकपूर्वक समर्थन करना चाहिए । जो जिस रूप से. सत्‌ हो 
उसे उसी रूप से सत्‌ मानना चाहिए। जो जिस रुप से भगत है 
उसे उसी रूप से ग्रसत्‌ मानना चाहिए। सतू झौर भम्तत्‌ के इन 
भेद को समझे बिना एकास्तरूप से सब को संत्‌ या भ्रसत्‌ कह 
दोपपूर्ण है 20 50 ८ तक 


उपयु'क्त विवेचन से यह बात मालूम हो जाती है कि एक मौर 
अनेक, नित्य और अनित्य, सान्‍्त भौर , अनन्त, संद्‌ शोर भसद परम 
का ग्नेकान्तवाद,के आधार पर किस प्रकार समम्वय हो सकता है! 
यह समभना भूल है कि ग्रतेकान्तवाद स्वतन्त्र दृष्टि मे होकर दे 
एकान्तवादों को मिलाने वाली एक मिश्रित दृष्टि मात्र है बे 
का. ठीक ठीक स्वरूप सममने के लिए अनेकान्त: दृष्टि ही उप 
है । यह एक विलक्षण व स्वतन्त्र दृष्टि है, जिसमें वस्तु का पा 
स्वरूप प्रतिभासित होता है। केवल दो एकान्तवादों को मिला के 
से झनेकान्तवाद नहीं बन सकेता, बयोंकि दो एफास्लबराद कर 
रूप नहीं हो सकते । वे हंमेशा एक दूसरे के विरोधी होगे £* 


है 


खाद « श्८६ 


/ जैन दर्शन के प्रतिरिक्त श्रन्य भारतीय दर्शन वैशेषिक श्रादि द्रव्य 
तु को एकान्त नित्य मानते हैं। वे उसमें तनिक भी परिवर्तन नहीं 
सेतते। प्रमाण का वारय श्रनित्य हो सकता है, परमार स्वयं नहीं। 
महावीर मे इस सिद्धान्त को नहीं माना। उन्होंने अपने अ्रमोघ 

छिस्‍्पाद्मद का यहाँ भी प्रयोग किया और परमाणु को नित्य भौर 
नित्य दोनों प्रकार का माना । 

“भगवन ! परमाणु पुदूगल शाइ्वत है या भ्रशाश्वत १” 

गौतम ! स्थाद्‌ भाश्वत है, स्पाद्‌ श्रशाश्वत है ।” 

हद कैसे ?"' 
- गौतम ! द्रव्पाथिक दृष्टि से शाश्वत है। वर्शापर्याय यावत्त्‌ स्पर्श- 
पय की हृष्टि से अश्यञासवत्त है' ।!” 

, भ्रनयत्न भी पुदुगल की नित्यता का प्रतिपादन करते हुए यही वात 
ही कि द्व्यहष्टि से पुदूगल नित्य है। उन्होंने स्पष्ट कहा कि तीनों 
गतों में ऐसा कोई समय नहीं, जिस समय पुदुगल पुदुगलरूप में न हो'। 
मी प्रकार पुदुगल की अनित्यता का भी पर्यायद्ृष्टि से प्रतिपादन किया। 
विम भर महावीर के संवाद के इन शब्शें को देखिए-- 
। “पगवन्‌ ! क्या यह सम्भव है कि भ्रतीत काल में किसी एक समय 

जो पुदगल रूक्ष हो वही अन्य समय में भ्ररूक्ष हो ? क्या वह एक ही 
भय में एक देश से रूक्ष और दूसरे देश से श्ररूक्ष हो सकता है ? क्या 
है भी सम्भव है कि स्वभाव से या अन्य प्रयोग के द्वारा किसी पुदुगल 
अनेक वर्णापरिणाम हो जाएँ और वैसा परिणाम नष्ट होकर बाद में 

# वेण-परिणाम भी हो जाय ?” 
++नकज-+-+ 


६-परमाणु पोग्गले णं भंते | कि सासए श्रसासए ? 
' ' गोयमा | सिय सासए सिय असासए । 
से केशट्टेणो. ००७०? मु 
भोयमा ! दब्बद्दयाएं सासए, चन्मपज्जवेहिं जाव फासपज्जवेहिं 
असासए । 
वही १४४५१२ 
२--बही १४४२ 
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प्रयोग का निषेघ माना जाय तो कथानकों ,में जो 'धर्मलाभ'-रूप 
आशीर्वाद का प्रयोग मिलता है वह असंगत सिद्ध होगा। यह हेतु 
विशेष महत्व नहीं रखता। “धर्मेलाभ' को श्राद्मीर्वाद कहना: दीक 
वैसा ही है, जैसा मुक्ति की अभिलापा को राग कहना । जो कौर 
मोक्षावस्था को सुखरूप नहीं मानते हैं, वे सुखरूप मानमे वाने दाग 
निकों के सामने यह दोष रखते हैं.कि सुख की श्रभिलापा तो राग! 
है, भीर राग वन्‍्धन का कारर है न कि मोक्ष का अतः मोक्ष सुपर; 
नहीं हो सकता । सुख की भ्रभिलापा को जो राग कहा गया है, वह! 
सांसारिक सुख के लिए है, न कि मोक्षरूप शाश्वत सुस के 'लिए। 
इस सिद्धान्त से भ्रपरिचित लोग ही मोक्ष की झभिलापा की सा: 
कहते हैं। भ्राशीर्वाद भी सांसारिक ऐशवर्य और सुख 'की प्राप्ति कै 
लिए होता है। धर्म के लिए कोई आशीर्वाद नहीं होगी।. 
वह तो आध्यात्मिक उन्नति का मार्ग है जिस पर व्यक्ति भपने प्रयल॑' 
से चलता है । 'धमंलाम' या धर्म की जय' पआ्राशीर्वाद नहीं है, सम, 
की अभिव्यक्ति है-सत्यपथ का प्रदर्शन है। तात्पर्य यह्‌ है कि उप, 
युक्त हेतु में कोई खास बल नहीं है । व्याकरण के प्रयोगों के ग्रध्ययर्न 
के श्राधार पर सम्भवतः न चास्यादुवाद! पद का झौचित्य सिद्े हे । 
सकता है । जो कुछ भी हो, यह तो निविवाद सिद्ध है 'कि छाई , 
पूर्वक वचन-प्रयोग ग्रागमों में देखे जाते हे । 'स्याद्ाद' ऐसा प्रताह 
प्रयोग न भी मिले, तो भी स्याद्द सिद्धान्त आागमों में मौजूद है 
इसे कोई इनकार नहीं कर सकता । ः 
भ्रनेकान्तवाद झौर स्थादवाद :; रा 
जैन दर्शन एक वस्तु में अनन्त धर्म मानता है। इस धर्मो में पे' 
व्यक्ति अपने इच्छित धर्मों का समय-समय पर कथन करता है! 
वस्तु के जितने धर्मों का कथन हो सकता है, वे सब धर्म वस्ण है: 
प्रन्दर रहते हैं । ऐसा नहीं कि व्यक्ति ग्रपनी इच्छा से. उन धर्मों 
पदार्थ पर आरोप करता है।* भ्रमन्‍्त या अनेक धर्मों के कारण दो. 
वस्तु श्रनन्तघर्मात्मक या अनेकान्तात्मक कही जाती हैं? 
.. झनेकान्तात्मक बस्तु का कथन,करने के लिए 'स्यात' “दादद हीं 
प्रयोग करना.पड़ता है। 'स्थात्‌' का श्र्य है कयंलितु । डिशी एए 












है सादे २६३ 


_घाद्मद या अनेकान्तवाद एक भ्रसण्ड हृष्टि है, जिसमें वस्तु के सभी 
धर्म निविरोध रूप से प्रतिभासित होतें हैं । 
भ्रागमों में स्थादवाद | 
यह विवेचन पढ़ लेने के बाद इसमें तो तमिक भी सन्देह नहीं 
रुता कि स्थाद्दाद का-वीज जैनागमों में मौपूद है । जगह जगह 
भय सासया. 'सियझ्सासया'-स्पात्‌ शासवत, स्यात्‌ भ्रशाश्वत आदि 
श प्रयोग देखने को मिलता है । इससे यह सिद्ध है कि आगमों में 
याद शब्द प्रयुक्त हुआ है। यहां पर एक प्रश्न है कि क्या आगमों 
के * इस पूरे पद का प्रयोग हुआ है ? सूत्रकृतांग की एक 
वा में से 'स्थादवाद' ऐसा पद निकालने का प्रयत्व किया गया है।' 
गधा इस प्रकार हैः-- 
नो छापए नो विप लुसएज्जा मार्ण न सेवेज्ज पगासणं च । 
गे यावि पन्‍्ते परिहास कुल नया सियावाय वियागरेज्जा॥ 
हि १, १४, १६' 
का जो ने या सियावाय' अंश है- उसके लिए टीकाकार 
। न चाहीर्वाद ऐसा संस्कृत रूप दिया है । जो लोग इस गाथा में 
| 'ध्याह्मद” पद निकालना चाहते हैं, उनके मतानुसार 'चास्थादवाद 
जा रुप होना चाहिए। आचार्य हेमच्ध के नियमों के भ्रनुमार 
परधिप्‌ शब्द का प्राक्ृत रूप 'श्रासी! होता है। हेमचद्ध ने 
गैश्ीया' ऐसा एक दूसरा रूप भी दिया है' । 'स्थाद्राद' के लिए 
तप 'सियावाओरो' है' । इसके लिए एक भौर हेतु दिया गया है 
£ यदि इस 'सियावाझ्रो' , शब्द पर ध्यान दिया जाय तो उपयुक्त 
थाम भ्रस्यादुवाद -चचन के प्रयोग का ही निषेध मानना ठीक 
गा; क्योंकि यदि ठीकाकार के मतादुसार श्राशी्वाद वचन के 
फतज- -- दर 
र--ओरिएण्टल कोन्फ्रेंस-नवम अधिवेशन की कार्यवाही (डा० ए० एन० 
उपाध्ये का मत) १० ६७१॥ 
रै--प्राकृत व्याकरण --८)२। १७४ 
'बै--बही ८२१०७ 
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स्या्त्‌' अब्द का प्रयोग अधिक देखंने में आ्राता है। जहाँ वर््तु कौ 
अमनेकरूपता का प्रतिपादन करना होता है,. वहाँ (तिय' शब्द का 
प्रयोग साधारण सी बात है। अनेकान्तवाद शब्द पर दार्शनिक पृद 
की प्रतीति होती है, क्योंकि यह शब्द एकान्तवाद के विरोधी पश्न 
को सूचित करता है। - यु मर 
स्याह्वाद श्रौर सप्तभंगों : £ रपट 
यह हम देख चुके हैं कि स्थाद्ाद के मूल में दो विरोबी पर्म 
रहते हैं । इन दो विरोधी धर्मो का भ्रपेक्षा भेद से कथन स्थाहाई 
है । उदाहरण के लिए हम सत्‌ को लेते हैं। पहला पक्ष है तत्‌ फा। 
जब सव्‌ का पक्ष हमारे सामने आ्राता है तो उसका विरोधी प्र 
असत्‌ भी सामने आता है । मूल रूप में ये दो पक्ष हैं । ' इसके बाई 
तीसरा पक्ष दो रूपों में श्रा सकता है-या तो दोनों पक्षों का संमर्मत: 
करके या दोनों पक्षों का निषेध करके । जहाँ सत्‌ और असत्‌ दोर्गों 
पक्षों का समर्थन होता है वहाँ तीसरा पक्ष बनता है संदसत्‌ का। 
जहाँ दोनों पक्षों का निषेध होता है वहाँ तोसरा पक्ष बनता है झा ' 
अर्थात्‌ न सत्‌ न श्रसत्‌ । सत्‌, असत्‌ भौर अ्रमुभय इन तीन पन्नों का 
प्राचोनतम आभास ऋग्वेद के नासदीयसूक्त में मिलता है। उपनिएदधाी 
में दो विरोधी पक्षों का समर्थन' मिलता है। 'तदेजति तललैगी। 
'अखोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌”'' 'सदसद्वरेण्यम्‌" श्रादि वाक्य मे 
स्पप्टहूप से दो विरोधी धर्म स्वीकृत किये गये हैं। इस परत 
के अनुसार तीसरा पक्ष उमय अर्थात्‌ सदसत्‌ का बनता है। जौ 
सत्‌ ग्रोर प्रसत्‌ दोनों का निपेध किया गया, वहां अनुमय का बोझ, 
पक्ष बन गया ।* इस प्रकार उपनिपदों में सतू, भ्सतू, सदगव्‌ प्रोर * 
अ्रदुभय ये झर पक्ष मिलते हैं। अवुभण एक्ष अवक्तव्य के नाम 
भी प्रसिद्ध है। श्रवक्तव्य के तीन अर्थ हो सकते हैं-([१) उतर, 
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पट से वस्तु इस प्रकार की कही जा सकती है| दूसरी हृ्ठि से 
सु का कथन इस प्रकार हो सकता है। यद्यपि वस्तु में ये सब धर्म 
|, किन्तु इस समय हमारा हृष्टिकोर इस धर्म की शोर है, इस 
चेए वस्तु एतद्रप प्रतिभासित हो रही है। वस्तु केवल एतद्र[प ही 
हों है, श्रपितु उसके झन्‍्य रूप भी हैं, इस सत्य को अभिव्यक्त करने 
हा लिए 'स्थात्‌' शब्द का प्रयोग किया जाता है। इस 'स्पार्त! शब्द 
के अयोग के कारण ही हमारा वचन 'स्याद्ाद' कहलाता है । 'स्पा्त! 
वंक जो 'वबाद' श्र्थात्‌ वचन है--कंथन है, वह 'स्याद्दाद है । 
१०३६ यह कहा गया है कि अ्नेकान्तात्मक अर्थ का कंथन 'स्या- 
हद! है।। 

स्याद्राद! को 'अनेकान्तवाद' भी कहते हैं। इसका कारण यह 
है कि 'स्थाह्माद' से जिस पदार्थ का कथन होता है, वह अनेकान्ता- 
सक्न है। अनेकान्त झर्थ का कथन यही 'अनेकान्तवाद' है। 'स्पाव्‌' 
हह प्रव्यय अनेकान्त का द्योतक है, इसीलिए 'स्पाद्गाद! को 'अनेकान्त 
हे हैं'। 'स्याह्मद' और 'अनेकान्तवाद/ दोनों एक ही हैं। 'स्याः 
हाई! में 'स्थात्‌' शब्द को प्रधानता रहती है। “भ्रनेकान्तवाद' में 
अ्रेकान्त धर्म की मुख्यता रहती है । 'स्थाद' शब्द अनिकान्त का 

दोतक है, भनेकान्त को श्रभिव्यक्त करने के लिए 'स्यात्‌' शब्द 
का प्रयोग किया जाता है ] 

यह स्पप्टीकरएा इसलिए है कि जैन ग्रन्थों में कहीं स्थाह्ाद 
सद् ग्राया है तो कहीं अनेकान्तवाद शब्द का भ्रयीग हुआ है । जैन 
दाईनिकों ने इन दोनों शब्दों का एक ही अर्थ में प्रयोग किया है । 
जल दोनों शब्दों के पीछे एक ही हेतु रहा हमा है भौर वह हैं वस्तु 
४; अनेकान्तात्मकता । यह अनेकान्तात्मकंता अनेकान्तवाद शब्द से 
भी प्रकट होती है और स्थाद्ाद शब्द से भी । वैसे _ देखा जा 
स्याह्नाद शब्द अधिक प्राचीन मालूम होता है, क्‍योंकि ओगर्मी से 
00७3 न्‍ + 
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इस विवेचन से स्पष्ट कलकता है कि अ्रस्ति, नारित, अर्तिनाहि 
श्रौर अवक्तव्य थे चार भंग प्राचीन एवं मौलिक है महावीर मे 
इन चार भंगों को श्रधिक महत्व दिया [ यद्यपि आगमों में इसे 
अधिक भंग भी मिलते हैं, तथापि ये चार भंग मोलिक हैं, मठ 
इनका अधिक महत्व है। इन भंगों में अवक्तव्य का स्थान कहीं 
तीसरा है', तो कही चौथा है। ऐसा क्‍यों ? इसका उत्तर हम 
पहले ही दे चुके हैं कि जहाँ श्रस्ति भ्रौर आस्ति इन दो भंगों का 
निषेध है वहाँ प्रवक्तव्य का तीसरा स्थान है भौर जहाँ श्रस्ति, नालिं 
और अस्तिनास्ति (उमय) तीनों का निषेध है वहाँ प्रवक्तत्य का 
चौथा स्थान है । इन चार भंगों के अतिरिक्त प्न्य भंग भी मिलते 
हैं किन्तु वे इन भंगों के किसो-त-किसो संयोग से ही. बनते हैं। मे 
भंग किस रूप में प्रागमों में मिलते हैं, यह देखें । ४ 
भंगों का श्रागममकालीन रूप : | 

भगवतीसूत्र के आधार पर हम स्याह्वाद के भंगों फा सवा 
समभके का प्रयत्न करेंगे । गौतम महावोर से पूछते हैं कि 'मंगवर्य ! 
रत्नप्रभा पृथ्वी ग्ात्मा है या अन्य है' इसका उत्तर देते हुए महावीर 
कहते हैं :---' * 9 

१--रलप्रभा पृथ्वी स्यात्श्रात्मा है।_ 

२--रलंप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ भ्रात्मा नहीं है। 


१-- १६७४ 
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परहतृ दोनों का निषेध करना (२) सत्‌, भ्रमत्‌ और सदसत्‌ तीनों 

|| निषेध करना (३) सत्‌ और श्रसत्‌ दोनों को अक्रम से अर्थात्‌ 

। अपद्‌ स्वीकृत करना । जहाँ प्रवक्तन्य का तीसरा स्थान है वहाँ 

। | और असत्‌ दोनों का निषेध समभना चाहिये । जहाँ अ्रवक्तव्य 

। कचोया स्थान है चहाँ सत्‌, अरात और सदसत्‌ तीनों का निपेघ 

| ऐैममना चाहिए। सत्‌ और असत्‌ दोनों का युगपद्‌ प्रतिपादन करने 
। इक तकयुग के जैनाचारयों की मालूम होती है | यह वात आगे 
भष्ट हो जाएगी। अ्रवक्तव्यतता दो तरह की है--एक सापेक्ष और 
दूसरी निरपेक्ष । .सापेक्ष श्रवक्तव्यतता में इस बात की लक होती है 
कि तत्तत सत्‌, ग्रसत्‌ और सदसत्‌ रूप से श्रवाच्य है | इतना ही नहीं 
प्रवितु नागाजु न जैसे माध्यमिक वौद्धदर्शन के आचार ने तो सतत, 
शत; सदसत्‌ भर अनुभय इन चारों हष्ठियों से तत्त्व को भवाच्य 
सना । उन्होंने स्पष्ट कहा कि वस्तु चतुप्कोटिविनिमुक्त है । इस 
गकार सापेक्ष अवक्तव्यता एक, दो, तीन या चारों पक्षों के निषेध 
पर खड़ी होती है। जहाँ तत्त्व न सत्त्‌ हो सकता है, न अस्त हो 
ता है, न सतत और भ्रसत्‌ दोनों हो सकता है, न अनुभय हो 
जता है (ये चारों पक्ष एक साथ हों या भिन्न भिन्न) वहां सापेक्ष 
विक्तव्यता है। विरपेक्ष अ्रवक्तव्यता के लिए यह वात नहीं है । 
हाँ तो तत्त्व को सीधा 'बचन से प्रगम्य' कह दिया जाता हैं । 
मे के हप में जो अवक्तव्यता है वह सापेक्ष श्रवक्तव्यता हैं । ऐसा 
मना चाहिये । 

. ._ पपनिपदों में सत्‌, असत्त्‌, सदसत्‌ और अवक्तव्य ये चारों पक्ष 
मिलते हैं, यह हम लिख चुके हैं। बौद्ध तिपिटक में भी ये चार पक्ष 
मिलते हैं। सान्तता और अनन्तता, नित्यता और श्रनित्यता आदि 
पश्तों को बुद्ध ले अव्याकृत कहा है । उसी प्रकार इन चारों पक्षों को 
० कब कहा गया है। उदाहरण के लिए निम्न प्रइन भअव्या- 
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१--यतो बाचों निवतेन्ते । 


जम-दर्धन! 


२-त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ आत्मा नहीं है। . * ; 
३--त्रिप्रदेशी स्कन्ध ध््यात्‌ अ्रवक्तव्य है। पी ३ 
४--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ श्रात्मा है शरौर झ्रात्मा नहीं है। 
५--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ आांत्मा है और (दो) झात्मा: 
नही हैं । ह के 
६--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ (दो) आरात्माएँ हैं' झौर- भातमा 
नहीं है । - 
७--्रिप्रदेशी स्कन्घ स्यात्‌ झ्रात्मा है और ग्रवक्तत्य हैं। 
८--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ श्रात्मा है और. (दो) ग्रात्माएँ 
अवक्तव्य हैं । है बा 
६--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ (दो) आत्माएँ हैं 'प्रौर 
अवक्तव्य हैं। ५ 8. 
१०--म्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ श्रात्मा नहीं है भौर प्रवक्तत्य है 
११--त्रिश्रदेशी स्कन्ध स्थात्‌ झात्मा नहीं है भौर (दी 
अवक्तव्य हैं । 2:45 
१२--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ (दो) श्रात्माएँ नहीं हैं . भौर 
अ्रवक्तव्य हैं । | नहीं है 
१३--त्रिप्रदेशी स्कन्व स्थादु आत्मा है, थ्रात्मा नहीं हू प्रोर 
अवक्तव्य है । पु 
ऐसा क्यों ? * ।] 
(--त्रिप्रदेशो स्कन्ध श्रात्मा के ग्रादेश से प्रात्मा है । . 
२३--म्रिप्रदेशी स्कन्‍्ध पर के श्रादेश से प्रात्मा नहीं हैं! 
इ--भिप्रदेशी स्कत्घ तंदुभय के भ्रादेश से भवक्तव्य हैं? 
४--एक देश सदुभाव पर्यायों गे झ्रादिष्ट हैं भौर एक तो 
अ्सदुभाव पर्यायों से प्रादिप्ट है, इसलिए विद 
स्फन्ध प्रात्मा हैँ भौर आत्मा मे हैं।. | दो देत 
५--एक देश सदुभावपर्मायों में भरादिष्ट हैं कक 
झसदुभाव पर्यायों से आदिष्ट है, झतः श्रप्रदेशी रा 
श्रात्मा है और (दो) झात्माएँ नहीं हैं । 


इ--दो देश सदुभावपर्यायों से प्रादिष्द हैं भौर एक 
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३२--रलप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ श्रवक्तव्य है । 
यह कैसे ? 
(“आत्मा के आदेश से आत्मा हैं । 
/ २--पर के आदेश से भ्रोत्मा नहीं है । 
रै--उभय के आादेद से अवक्तब्य है । 
: भन्‍्य पृश्चियों, देवलोकों और सिद्धशिला के विपय में भी यही 
! वात कही गई है । परमारु के विधय में पूछने पर भी यही उत्तर 
पिला। द्विप्रदेशी स्कन्ध के विपय में महावीर ने इस प्रकार उत्तर 
दिया दर 
१-हिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ भात्मा है। 
' २-िप्रदेशी स्कन्घ स्यात्‌ आत्मा नहीं है । 
३--हिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ भ्रवक्तत्य है। 
४--िप्रदेशी स्कन्ध स्यातु झात्मा है और आत्मा नहीं है । 
४-+द्विप्रदेशी स्कन्ब स्थात्‌ भ्रात्मा है भ्ौर अवक्तव्य है । 
६--हिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ आत्मा नहीं है श्रौर अवक्तव्य है ! 
यह कंसे ? 
१--द्विप्रदेशी स्कन्ध आत्मा के श्रादेश से आत्मा है । 
२-पर के आ्रादेश से झ्ात्मा नही है । 
३--उभय के आदेश से शझ्वक्तव्य है । 
४--एक अ्रंश (देश) सदुभावपर्यायों से आदिप्ट है और दूसरा 
अंश असदुभावपर्यायों से आदिप्ट है, अतः द्विप्रदेशी स्कम्ध 
आत्मा है और प्रात्मा नहीं है । 
५--एक. देश सदुभावपर्यायों से श्रादिष्ट है भ्रौर एक देश 
उभयपर्यायों से आदिप्ट है, अतएव द्विप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 
, है और अवक्तव्य है । 
. ६-एक देश असदुभावपर्यायों से झादिप्ट है और दूसरा देश 
'तदुभयपर्यायों से आदिप्ट है, अतः द्विप्रदेशी स्कन्घ आत्मा 
' नही है ग्रौर ग्रवक्तव्य हैं । - * 
भिप्रदेशी सकल के विपय में पूछने पर निम्न उत्तर मिला-ः 
१--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्थात्‌ आत्मा है । हे 


४ 
। 
5 
है 


है. की 
3 जुन<र् 


४-एक देश आदिपष्ट है सदभावपर्यायों से और एक देश भादि 
है असद्भावपर्यायों से, अ्रतएव चतुप्प्रदेशी स्कन्ध झात्मा 
औरभ्रात्मा नहीं है। . ५ *. ,. .. 
५--एक देश श्रादिष्ट है सदुभावपर्यायों से और अनेक देश प्राहि 
हैं श्रसदुभावपर्यायों से, अतः चतुप्पदेशी स्वन्ध भात्मा है गौ 
(अनेक) शभ्रात्माएँ नहीं हैं। 200 हें 
६- भ्रनेक देश श्रादिप्ट है सदुभावपर्यायों से श्रौर एक देश प्रादिः 
है श्रपदुभावपर्यायों से, अतः चतुष्पदेक्षी स्कन्ध (नेक) प्रात्मा 
हैं और ग्ात्मा नहीं है। नि 
७--दो देश श्रादिष्द हैं सदुमावपर्यायों से भर दो देश भादिष्ट 
श्रसदृभावपर्यायों से, अतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (दो) झात्माए 
और (दो) श्रात्माएं नहीं हैं। हा! 
घ--एक देश आ्रादिष्ट है सदभावपय्यायों से भोर एक देश प्रादिए 
है तदुभयपर्यायों से, श्रतः चतुष्प्देशी स्पन्ध भात्मा है प्रो 
शवक्तव्य है । 3 
६--एक देश ्रादिष्ट है प्रम्नदूभावपर्यायों से शौर भनेक देश भाई 
हैं तदुभयपर्यायों से, श्रतः चतुष्पदेशी स्कन्य भात्मा हैं मो 
( अनेक) भ्रवक्तव्य हैं। * हे पे 
१०--अनेक देथ श्रादिष्ट हैं सदुभावपर्यायों से श्रौर एक दे' 
श्रादिप्ट है तदुभयपर्यायों से, श्रतः चतुप्पदेशी स्कत्प ( प्रति 
आत्माएं हैं ग्रोर भ्रवक्तब्य है। 
श्श्-दो देश शदि हैं सदभावपर्यायों से श्रीर दो देश गादिए 
हैं तदुभय पर्यायों से, भ्रतः चतुप्पदेशी स्कन्‍्ध (दो) भक्ताः 
हैं भौर (दो) प्रवक्तव्य हैं। ह 
१२--एक देश भ्रादिष्ट है भ्राद्भावपर्यायों से झोर एम देश र्म्रााः ! 
है तदुमय पर्यायों से, पतएव चत्तुप्प्देशों स्कन्य प्रात्मा ना 
हैं भौर भवक्‍तच्य है। 8 2 
१३--एक देश घादिप्ट है प्रसदुभावष्यायों से शोर पोज हैं 
आदिप्ट 220 64024 से, घतएवं चतुप्पदेणी स्वस्य धार 
नहीं है भौट (अनेक) अववतब्य हैं । . 


का 


| पाद्गाद ३०३ 


अ्रसदभावषर्यायों से आादिप्ट है, अतएव त्रिप्रदेशी 
स्कन्ध (दो) भ्रात्माएँ हैं भौर आत्मा नहीं हैं । | 

७--एक देश सदुभावपर्यायों से आरादिप्ट है श्लौर दूसरा देश 
तदुभयपर्यायों से ब्रादिप्ट है, अ्रतः तिप्रदेशी स्कत्ध 
प्रात्मा हुँ और अवक्तव्य है । 

प--एक देश सद्भावषर्यायों से झ्रादिप्ट हैँ और दो देश तदु- 
भय ॒पर्यायों से श्रादिष्ट हैं, श्रतएवं त्रिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 

| हैं और (दो) अवक्तव्य हैं । 

. &-दोदेशन सद्भावपर्यायों से श्रादिष्ट हैं भौर , एक देश तदुभय 

| पर्यायों से भादिष्ठ है, इसलिए भ्रिप्रदेशी स्कन्घ (दो) प्ात्माएँ 
हैं भौर भ्रवक्तव्य है । 

| स्‍०-एक देदा श्रादिष्ट है भ्रसद्भावपर्यायों से और दूसरा देश 

ः श्रादिष्ट है तदुभय पर्यायों से, अ्रतएव तनिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 

. ,, हीं है भ्रौर भ्रवक्तव्य है । 

(१-क देश श्रादिष्ट है असद्भावपर्याथों से और दो देन आ्राविष्ट 
हैं तदुभय पर्यायों से, श्रतः तरिप्रदेशी स्कन्च आत्मा नहीं है भौर 
(दो) भ्रवक्तव्य हैं 

+२-दो देश भ्रसद्भावषर्यायों से ्रादिष्ट हैं औ्रौर एक देश तदुभय 
पर्याथों से श्रादिष्ट है, श्रत: त्रिप्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएं 
नही है और श्रवक्तव्य है । 

(एक देश सदुभावषर्यायों से श्रादिष्ट है, एक देक्ष भ्रसदुभाव- 
पर्यायों के आादिष्ट है, भौर एक देश तदुभय पर्यायों से प्रादिष्ठ 
है, भ्रतएव त्रिप्रदेशी स्कन्घ प्रात्मा है, झ्रात्मा नही है भौर 
श्रवेक्तब्य है | हे 
चतुष्प्रदेशी स्वन्ध के विषय में प्रश्न करने पर महावीर ने 
१६ भंगों में. उत्तर दिया। इस उत्तर का स्पष्टीकरण इस 

! अकार है- ६ ४ हर 
“ चतुप्प्रदेशी स्कन्ध श्रात्मा के आदेश से आत्मा है। 

१--चतुप्पदेशी स्कन्च पर के झादेश से आत्मा नहीं है। 

रै--चतुष्प्रदेशी स्कन्ध तदुभय के आदेश से भ्रवक्तव्य है। 
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[दो या तीन) भ्रात्माएँ' हैं और (दो या तीन) ग्रात्माएं' गही 
हैं (सद्भावपर्यायों में यदि दो देश लेने हों तो असद्भावषयणो 
में तीन देश लेने चाहिए और सद्भावपर्यायों, में यदि तीन दे 
लेने हों तो श्रसदभावपर्यायों में दो देश लेने 'चाहिए)। “ 
5७,६,१०-चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान हैं । : 
११-दो या तीन देश झ्रादिष्ट हैं सदुभावपर्यायों' से भौर दो मा 
तीन देश झ्रादिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से, अ्रतएवं पंचप्रदेशी रथ 
(दो या तीन) थ्रात्माएं हैं भौर (दो या तीन) भ्रवक्तव्य है। 
१२, १३, १४--चत्प्प्रदेशी स्कत्थ के समान समझना चाहिए। 
१४--दो या तीन देश आदिप्ट हैं तदुभयपर्यायों से, पौर दो यातीत 
देदा आदिप्ट हैं प्रसदृभावपर्यायों से श्रतएव पंच-अदेशी ल्प 
(दो यात्तीन) श्रात्माएँ नही हैं भ्रौर (दो या तीन) भ्रवक्तथ हैं। 
१६-चतुष्प्रदेणी स्कन्ध के समान है।. |. .,., 
१७--एक देश सद्भावपर्यायों से श्रादिष्ट है, एक देश भरादुआ 
पर्यायों से श्रादिष्ट है भ्रौर भनेक देश तदुभगपर्थायों से प्रा्िए 
हैं श्रतः पंचप्रदेशी स्क्ध झात्मा है, श्रात्मा रहीं है पौ' 
(अनेक) श्रवक्तत्य हैं । - 05 
१८--शक देश सदभावपर्यायों से भ्रदिष्ट है; भ्रनेक देश प्रव्तूता 
पर्यायों से श्रादिप्ट हैं, और एकदेश तदुभय पर्यायों में धादिः/ 
है, भ्रतः पंचप्रदेशी स्कन्ध आत्मा हैं, ( श्रनेक ) भात्माए - न £ 
हैं भर भ्रववत्तत्य है। ० दल 
१६--एक देश सदुभावपर्यायों से ब्रादिप्ट हैं. दो देश -॥ १ 
भाषपर्यायों से श्रादिष्ठ हैं, श्रौर दो देश तदुभय पर्स 
से ध्ादिष्द हैं, प्रतः पंचप्रदेशी स्फन्‍ध पात्मा (| 
आत्माएँ नहीं हैं और (दो) अवक्तव्य हैं। . . ३८ 
२०-अनेक देवा आादिष्ट हैं सदुभावपय्यायों में, मेक 
प्रादिष्ट हैं ्रमदुसावपर्यायों से, झौर एक देश काव 
. है तद॒भयपर्यायों मे, अ्रतः पंचप्रदेशों, स्ान्‍्ध .[ अरे ) 
_आआात्माएँ हैं, भ्रात्मा नहीं है और पवक्तव्य है। _ प्रारिटि 
२१-दो देश, झ्रादिष्ट हैं सदुभावपर्यायों से, एक देश भा: 


(हाई ह झ््ण्धू 
(४-भनेक देश आादिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और एक देश 
झादिष्ट है तदुभयपर्यायों से श्रतएव चतुप्प्रदेशी स्कन्च (अनेक) 
श्रात्माएँ नहीं है औरभ्मवकक्‍्तव्य है। 
१४-दो देश आदिप्ट है असद्भावपर्यायों से भर दो देश श्रादिष्ट 
हूँ तदुभय पर्यायों से, अ्रतएव चतुष्प्रदेणी स्कन्च (दो) श्रात्माएं 
नहीं हैं और (दो) अ्रवक्‍तव्य हैं। 
१६-एक देश सदभावपर्यायों से श्रादिष्ट है, एक देश प्रसदूभाव- 
पर्यायों से ग्रादिष्ट है भौर एक देदा तदुभयपर्यायों से शरादिष्ट हैं 
इसलिए चतुप्प्देशी स्कन्ध श्रात्मा है, नही है और भ्रवक्तव्य है। 
36070 सद्भावपर्यायों से झ्रादिप्ट है, एक अल 
पर्यायों से भ्रादिष्ट है भौर दो देश तदुभय पर्यायों से शा 
हैं, इसलिए ४588 स्वन्ध भरात्मा है, नहीं है और (दो) 
अवब्तव्य हैँ । 
. १६-एक देझ, सदभावपर्यायों से भ्रादिष्ट है, दो देश श्रसदुभाव- 
पर्यायों से आरदिष्ट हैं और एक देश तदुभय पर्याथों से प्रादिष्द 
, है, , इसलिए चतुष्प्रदेश स्कन्च श्रात्मा है, (दो) नहीं हैं मोर 


अ्रवकतव्य है। 
१६-दो देश सद्भावपर्यायों से श्रादिष्ट है, एक देश श्रसदृभाव 
पर्यायों से श्रादिप्ट है, और एक देश से आदिष्ट 
है, इसलिए चतुप्प्देश स्कत्य (दो) भात्माएँ हैं, नहीं है भौर 
” ग्रवक्तव्य है । 
चतुष्प्रदेशी स्कन्ध का १६ मंगों में उत्तर देंकर पंचप्रदेशी स्कन्ध 
$ विषय में २२ भंगों में उत्तर देते हैं-: 


१--पंचप्रदेशी स्कन्घ आत्मा के श्रादेश से श्रात्मा है। 

२--पंचप्रदेशी स्कन्ध पर के आदेश से झात्मा नहीं है। 

३--पंचप्रदेशी स्कत्घ तदुभय के झादेश से भवक्तव्य है। 

४,५,६--चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान हैं । 3.00] ही 

७--दो या त्तीन देश आ्रादिष्ट हैं, यों से श्रौर दो या तीन 

... देश आदिष्ट हैं असदभावपर्यायों से अतएव पंचप्रदेशी स्कन्‍्ध . 
३० है 


१० नये 


गुण भी रहते हे। घटरूप ग्रुणी के देश की दृष्टि से देसा जाय 
अस्तित्व और अन्य गुणों में कोई भेद नहीं । +. ,' . . ' 
सृंसर्ग “जिस प्रकार भ्रस्तित्व गुण का घट से संसर्ग है उसी प्रका! 
भ्रन्प्र गुणों का भी घट से संसर्ग है। इसलिए संस्र्ग की दृष्टि से देसने पर 
अस्तित्व शौर इतरगुणों में कोई मेद दृष्टियोचर नहीं होता। संगर्ग र 
भेद की प्रधानता होती है और अमेद की भ्रप्रधानता । सम्बन्ध में पे! 
की प्रधानता होती है ओर भेद की अप्रधानता । - 
बब्द--जिस प्रकार अस्तित्व का प्रतिपादन 'है' शब्द द्वारा होता । 
उसी प्रकार भ्रन्‍्य गुणों का प्रतिपादन भी 'है' घब्द से होता हैँ ।४7 
में श्रस्तित्व है,” 'घट में क्ृप्णात्व है” 'घट में ,कठिनत्व है”: इन मर 
वाकयों में 'है” शब्द घट के विविध धर्मों को प्रकद, करता है। निय है 
घब्द से भ्रस्तित्व का प्रतिपादन होता है उसी "है! द्ाब्द से कृष्णल, 
कठिनत्व झादि धर्मो का भो प्रतिपादन होता है। झतः शब्द की हा 
से भी भ्रस्तित्व और श्रन्य धर्मो में श्रभेद है। घरितित्व की तरह प्रो 
घर्म को लेकर सकलादेश का संयोजन किया जा सकता है। ' ' 
सकालादेश के आधार पर जो सप्तभंगी बनती है उसे प्रमाणमामंगी 
कहते हैं। विकलादेश की दृष्टि से जो सम्रंगी बनती है बह नयग्रतभा 
है। सप्तभंगी क्या है? एक वस्तु में अ्रविरोधपूर्वक विधि मा 
की विवाल्पना सप्तमंगी है ।' अत्येक वस्तु में कोई भी धर्म शिप्ि प्रौर 
निषेध उभयस्वरूप वाला होता है, यह हम' देख चुके हैं। जेब ह३ 
अस्तित्व का प्रतिपादन करते है' तब .मास्तित्व भी निेघस्ष में हुई, 
सामने उपस्थित हो जाता है। जब हम सत्‌ का प्रतिपादन फरतें हैं ठई, 
पसत्‌ भी सामने श्रा जाता है। जब हम . नित्यत्य का सधन करती 
व अनित्यत्य भी निपेघ रूप से सम्मुख उपस्थित दो जाता है कं 
भी वस्तु के विधि और निषेध रूप दो पक्ष वाले धर्म का बिना. 


भंग 


के प्रतिपादन करने से जो सात प्रकार के विवत्प बनते हैं वह सप्ठः 


सं 





है। विधि झौर नियेधरूप घम्मका बस्तु में कोई विरोध नहीं हैं! 


३ -- प्रदनयशादेकस्मिन वस्तुन्यविरोधेन विपिप्रतियेषगिन छा हमर! 
+नत्त्याधंराजगतिक, है।६ - 


| पाद्ाद ३०७ 


है अमदुभावपर्यायों से, और दो देश आ्रादिष्ड हैं. तदुभय- 
,, ' पयावों से, अतः (दो) आत्माएँ हैं, श्रात्मा नही है और 
5 (दो) अवक्तव्य हैं । 
रहो देश आदिप्ट हैं सदुभावपययायों से, दो देश श्रादिष्ट है 
प्रसदृभावपर्यायों से, और एक देश आादिप्ट है तदुभय- 
पर्यायों से, भरत: पंचप्रदेशो स्कन्‍्धय (दो) प्रात्माएँ हैं, 
(दो) आआत्माएँ नहीं है और अवक्तत्य है । 
शनि अकार पदट्प्रदेशी स्कन्ध के २३ भंग किए गए है। २२ का 
वे निर्देश किया गया है और २३ वाँ भग इस प्रकार है-- 
३ दो देश संदभावपर्यायों से आदिप्ट है, दो देश अ्रसद्भावपर्यायों 
2 22% देश डा पर्यायों से 202 हु रा 
५5०) न आत्माएँ ये आत्म। गा नहीं 
पररृच्य हैं. ( ) आर , (दो) भरात्माएँ नहीं है औौर ( 
उपयुक्त भंगों को देखने से हम इस निर्णय पर पु चते हैं कि 
पाहाद से फलित होने वाली सप्तभंगी बाद के आाचार्यों की सूक 
हीं है। यह प्रागमों में मिलती है. और वह भी अपने प्रमेदों के 
गब। २३ भंगों तक का विकास भगवती सृूत्र के उपयुक्त सूत्र में 
गैलता हूँ । यह तो एक दिग्दशोन मात्र है। नाना प्रकार के विकल्पों 
आधार पर अनेक भंगों का निर्माण किया जा सकता हूँ, यह 
वक्ता के बुद्धिकौशल पर निरभेर है। इन सव भंगों का निचोड़ 
ते भंग हैं। भ्रस्ति, नास्ति, अनुभय (अवक्तब्य), उभय "(अस्ति- 
एस्ति), भ्रस्ति-अवक्तव्य, नास्ति-प्वक्तव्य, अस्ति-तास्ति-अवक्तब्य । 
इन सात में भी प्रथम चार कसम है नास्ति, अनुभय 
और उभय । इन चार में भी दो मौलिक हैं-अस्ति और नांस्ति। तत्त्व 
के मुख्य रूप से दो पहलू हैं। दोनों परस्पराश्चित हैं। 'ग्रस्ति' 
| गास्ति! पूर्वक है और “तास्ति' 'प्रस्ति' पुवेंक | वाद के दा्लनिकों 
सात भंगों पर ही विशेष भार दिया और स्याद्वाद श्रौर श् 
एकार्थेक हो गए । भंग सात ही क्यों होते हैं, अधिक 


१--भगवतीसूच, ६ १शई६ 





रे१२ .,. जेनयमी 


प्रत्येक भंग को निश्चयात्मक समभना चाहिए, प्रनिश्ययात्मक पे 
सन्देहात्मक नहीं । इसके लिए कई बार 'ही' (एव) का प्रयोग भी होते 
है जैसे कथंचित्‌ घट है ही'*'*** “आदि वह ही' निश्चितरुपई 
घट का अस्तित्व प्रकट करता है। 'ही' का प्रयोग न होने पर भी प्रत्येक 
कथन को निश्वयात्मढ ही समभना चाहिए। स्थाह्ाद सम्देह ८ 
अनिश्चय का समर्थक नहीं है, यह पहले कहा जा चुका द चाह 'ही 
का प्रयोग हो, चाहे न हो, किन्तु यदि कोई बचन-अयोग स्थाद्ठा! 
सम्बन्धी है तो यह निश्चित है कि वह 'ही' पूर्वक ही है। इसी प्रवा। 
कर्थ॑चित्‌ या स्यात्‌ झब्द के विषय में भी समभना चाहिए। स्याव्‌ 
प्रयोग न होने पर भी वह भ्र्थात्‌ समझ लिया जाता है'। यही स्वाद 
या अ्नेकान्तवाद की विशेषता हूँ । ५ 

'करथ॑ंचित्‌ घट है' इसका वया भर है ? किस भपेक्षा से पढ है 
स्वरूप की भ्रपेक्षा से घट है और पररूप की झपेक्षा से घट नहीं हूँ 
सब स्वरूप की भरपेक्षा से है भौर पररूप की अपेक्षा से नही है।गी 
ऐसा न हो तो सब सत्‌ हो जाए भ्रथवा स्वरूप को वत्पनाई 
अ्रसम्भव हो जाए'। कोई भी पदार्थ स्वरुप की दृष्टि से सद्‌ है प्रोः 
पररूप की दृष्टि से श्रसत्‌ हैं। यदि वह एकान्तरूप से सत्‌ हो तो गया 
और सब्वंदा उपलब्ध होना चाहिए, व्योकि वह हमेशा संद्‌ है। णे 
हमेशा सत्‌ होता है वह कदाचितु नहीं होता। स्वस्प कया है भो। 
पररूप क्या है, इसका भनेक दृष्टियों से विचार मिमा जा सवता।ँ, 
हम कुछ दृष्टियों से यह देखने का प्रयल्त करेंगे कि स्वश्प और परह" 
का यया प्रभिप्राय है? स्वरूप से बया सममला चाहिए ? परह्प $ 
यया पभ्रयं लेना चाहिए ? के तब 

नाम, स्थापना, दब्य , भौर भाव से जिसयी विवक्षा होती ई 8 
स्वरूप या स्वात्मा है। वक्ता के प्रयोजन के झनुसार झर्ध का बहुए 





-मप्रयुक्तो वि सयन्र स्थास्शारोश्यति प्रतीयते । 
पियों निषेधेज्वस्थत्र पुशसश्ंत्‌ प्रयोजकप ॥/ 
५ --मधीयकूप, शाइ६१, 
३-मर्येमर्ति स्वरूुयेणा परशयेख नारिति थे ॥ 
प्रस्यधा सर्वेयह्य॑ स्थानु स्वहपस्याप्यमम्भवः ॥। 


वी ३११ 





वों पक्ष एक ही वस्तु में अ्रविरोध रूप से रहते हैं। यह दिखाने के 
ए 'प्रविरोधपूर्वक' अंश का प्रयोग किया गया है। 
पद के भ्रस्तित्व धर्म को लेकर जो सप्तभंगी बनती है, वह इस 
कार है 20 
१-कर्थ॑चित्‌ घट है। 
२-कर्यंचित्‌ घट नहीं है। 
३-कर्थ॑चित्‌ घट है श्रौर नहीं है । 
४-क्थ॑चित्‌ घट श्रवक्तव्य है। 
| ४-क्थ॑चित्‌ घट है श्रौर अवक्तव्य है। 
६-कर्थंचित्‌ घट नही है श्रौर अ्रवक्तव्य है। 
७--कर्यचित्‌ घट है, नही है श्रौर भ्रवक्तव्य है। हे 
गिल भंग विधि की कल्पना के आधार पर है । इसमे घट के 
त्व का विधिपूर्वक प्रतिपादन हैं। थे 
दूसरा भंग प्रतिपेध की कल्पना को लिए हुए है। जिस अस्तित्व 
का प्रयम भंग में विधिपूर्वक प्रतिपादन किया गया है उसी का इसमें 
निषेबपूरवक प्रतिपादन है। प्रथम भंग में विधि की स्थापना की गई 
है। दूसरे में विधि का प्रतिपेध किया गया है। के 
* तोसरा भंग बिधि और निपेध दोनों का कमशः प्रतिपादन का 
है। पहले विधि का ग्रहण करता है और बाद में निषेध का । 
| हू भंग प्रथम और द्वितीय दोनों भंगों का संयोग है । 
चौथा भंग विधि श्रौर निषेध का ग्रुगपत्‌ प्रतिषादन करता है। 
दोनों का युगपत्‌ प्रतिपादन होना वचन के सामर्थ्य के बाहर है, भ्रतः 
इस भंग को अ्रवक्तव्य कहा गया है । ऊ 
, पाँचवाँ भंग में विधि और पते विधि और निषेध दोनों का प्रति- 
पांदन करता है। प्रथम और चतुर्थ के संयोग से 'यह भें बनता है। 
हे छठे भंग निषेध और 20९ बा क का केथन 
। यह भंग द्वितोय और चतुर्थ दोनों का सेंये है 
सातवीं ४ विवि और निपेघ और ग्रुगपत्‌  बिधि और 
निषेध का प्रतिपादन करता है! यह तृतीय और चतुर्थ भंग्र का . 
सथोग है । 


श्श्र सनदपव 


प्रत्येक भंग को निइ्ययात्मक समभना चाहिए, भनिश्चपात्म या 
सन्देहात्मक नहीं । इसके लिए कई बार 'ही' (एवं) का प्रयोग भी होदा 
है जैसे कथंचित्‌ घट है ही।।'।***+*-- श्रादि। वह 'ही' निश्चितरप मे 
घट का ग्रस्तित्व प्रकट करता है ! ही' का प्रयोग न होने पर भी प्रम्रेश 
कथन को निश्चयात्मक ही समभना चाहिए। स्याद्ाद सन्देह या 
अनिश्चय का समर्थक नही है, यह पहले कहां जा चुका है। भाह ही 
का प्रयोग हो, चाहें न हो, किन्तु यदि कोई बचन-प्रयोग स्मादद 
सम्बन्धी है तो यह निश्चित है कि बह 'ही' पूर्वक हो है। इसी प्ररार 
कथ्थंचित्‌ या स्यात्‌ शब्द के विपय में भी समभना चाहिए। स्मादूजी 
प्रयोग न होने पर भी वह श्रर्यातु समभ लिया जाता है'। यही स्वादार 
या श्रनेकान्तवाद की विश्येपता है । ५ 

'क्यंचित्‌ घट हूँ” इसका बया श्र है ? किस अपेक्षा से पद हूं। 
स्वरूप की श्रपेक्षा से घट है भौर पररूप की ग्रपेश्ा से घट नहीं है। 
सब स्वरूप की प्रपेक्षा से हे भर पररूप की भ्रपेक्षा मे नहीं है। ये 
ऐसा ने हो तो सब सत्‌ हो जाए अथवा स्वरूप की वल्सनाड़ी। 


,धमम्भव हो जाए'। कोई भी पदार्थ स्वरूप की दृष्टि से सत्‌ है भोर| 


पररूप को दृष्टि से झसत्‌ है । यदि बह एकान्तरूप से संत हो तो गवत, 
भ्रौर सवंदा उपलब्ध होना चाहिए, वयोविः बह हमेशा सतत है। ओ, 
हमेशा सत्‌ होता है वह कदाचित्‌ नहीं होता। स्वरूप गया है शोर, 
पररुप बया है, इसबंग भनेक दृष्टियों से विचार किया जा सबता है| 
हम कुछ दृष्टियों से यह देसने का प्रयत्न करेंगे कि स्वरूप शोर परश्प, 
का वया श्रभिप्राय है ? स्वरूप से क्या समभना चाहिए ?ै परष्प का 
कया क्रय लेना चाहिए ? पल (सह 

माम, स्थापना, द्रव्य और भाव से जिसकी विवक्षा होता है यह! 
स्वरूप या स्वात्मा हैं। वक्ता के प्रयोजन के प्रनुसार प्रध॑ का पहुए। 


०-प्रप्रयुक्तो वि सयत स्पासकारो:वर्ति प्रसीयते । 
विधो लिधेदे:्सस्यत्र शुझसश्ेद्‌ प्रयोजश: ॥ 
--सपौष्नय, रा३:६६ 
३-सर्येभश्ति ध्वसूपेश् परकेण नोग्ति चे 
प्रन्यधां ग्यवर्त्य स्पातु स्वरुपरयाष्यमम्मयः # 


* 


0 . अनजएत। 


एक ही क्षण में घट की सारी अ्रवस्थाएँ उपलब्ध हो जाएँ। ऐवँ 
प्रवस्था में अतीत, वतंमान और भ्रनागत का कोई भेद ही न रहे। 

द्रव्य, क्षेत्र, काल श्र भाव की दृष्टि से स्वस्प और परमष ३ 
विवेचन करना अनुचित न होगा। ययपि ऊपर के विवेवन में हमर 
समावेय हो जाता है, त्थापि विशेष स्पष्टीकरण के लिए यह उपर 
होगा। घट का द्वव्य मिट्टी है। जिस मिट्टी से घट बना है उससे 
प्रपेक्षा से वह सतत है। अन्य द्वव्य की अपेक्षा से वह सब नहीं है। थे 
का भर्थ स्थान है। जिस स्थान पर घट है उस स्थान की अपेक्षा से 4 
सत्‌ है। भ्रन्य स्थानों की अपेक्षा से वह असत्‌ है। काल के विपया 
कहा जा चुका है। जिम्न समय घट है उस समय की भ्रपक्ना से बहू से 
है श्रीर उस समय से भिन्न समय की भ्रपेक्षा से भसत्‌ है। भाव वा पर! 
है पर्याप या श्राकार विशेष । जिस झाकार या पर्याव का घट है उमर 
प्रपेक्षा से बह सत्‌ है । तदितर श्राकारों या पर्यायों की प्रपेक्षा सेवा! 
असत्‌ है। स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल भौर स्वभाव की भपेक्षा से पा 
है । परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल भौर परभाव की अ्रपेक्षा से घट नहीं 45 
कर्थचित्‌ या स्यात्‌ शब्द का प्रयोग यही सूनित करने के: लिए है। इसे 
प्रत्येक पदार्थ की मर्यादा का ज्ञान होता है। उसकी सीसा का परत 
लगता है। इसके श्रभाव में एकान्तवाद का भय रहता हू। भरगेषाल्ादा! 
के लिए यह मर्यादा अनिवार्य है। 
दोप-परिहार : 

स्थाहाद का क्या प्रथे है व उसका दर्शन के दा त्र में बिता महत् 
हैं, यहू दिखाने कया बधासम्भव प्रयत्न किया गया है। प्रव हमे रयादई 
पर पाने वाले कुछ झारोपों का निराकरग करना यादते हैं। स्पाठ: 
के वास्तविक अं से अपरिचित बड़े-बड़े दाधनिक भी उप्त पर मिष्या 
आरोप लगाने से नही चूके । उन्होंने ग्श्ानवश ऐसा किया गा जागप 
यह सड़ना गठिन है । कैसे भी किया हो, कल किया झवर्य। पर्मगोति 
में स्थाहाद को पागलों का प्रलाप बहा घोर जैसों को निर्मेरत बताया। 





३--प्रमागरःतिर ३। $ ८६२-१८५ 
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2093 का ग्रहण कहलाता है। यह प्रयोजन भाषा के विविध 
प्रयोगों में भलकता | एक शब्द प्रयोजन के श्रनुसार प्रनेक श्र्थों में 
प्रगुक्त होता है । प्रत्येक शब्द का मोटे तौर पर चार श्र्थों में विभाग 
किया जाता है। इसी श्रर्थ-विभाग को न्यास कहते है। ये विभाग हैं- 
नामू, स्थापना, द्रव्य श्रौर भाव । सामान्य तौर पर किसी का एक नाम 
रे देना नाम निक्षेप है। मूर्ति, चित्र आदि स्थापना निक्षप है। भूत 
यो भविष्यत्‌ काल में रहने वाली योग्यता का वर्तमान में आ्रारोप करना 
दब निश्ष प है । वर्तमान कालीन योग्यता का निर्देश भावनिक्षेप है। 
इन चारों निक्षेपों में रहने वाला जो विवक्षित श्र्थ है वह स्वरूप अथवा 
स्वात्मा कहलाता है। स्वात्मा से भिन्न अर्थ परात्मा या पररूप है। 
विवक्षित भ्रय॑ की दृष्टि सेघट है श्रौर तदितर दृष्टि से घट नहीं है। 
हे इतर दृष्टि से भी घट हो तो नामादि व्यवहार (निक्षेप) का उच्छेद 

जाय। 
स्वरूप का दूसरा श्रर्थ यह है कि विवक्षित घट-विश्येपका जो 
प्रतिनियत संस्थानाद है वह स्वात्मा है। दूसरे प्रकार का संस्थानादि 
परात्मा है । प्रतनियत रूप से घट है। इतर रूप से मही । यवि इतर 
रुप से भी घट हो तो सब घटात्मक हो जाय। पट आ्रादि किसी का 
स्वतन्त्र भ्रस्तित्व न रहे । 

काल की श्रपेक्षा से भी स्वात्मा और परात्मा का श्र्थ-प्रहण होता 
है।घट की पूर्व और उत्तर काल में रहने वाली कुशूल, कपालादि 
प्रवस्थाएँ परात्मा है। तदन्‍्तरालवर्ती भ्रवस्था स्वात्मा हुँ । घट कुशूल, 
कपालादिश्नम्तरालवर्ती श्रवस्था की दृष्टि से सत्‌ हैं, ऊुगूल, कपालादि 
प्रवस्थाओं की हृप्टि से सत्‌ नहीं है । यदि इन अनस्थाश्रों की ृष्ठिसे 
भी सत्‌ होता तो उस समय ये भी उपलब्ध होती । कपालादि अवस्थाओं 
के लिए पुरुष को प्रयत्न न करना पड़ता। 

स्वात्मा श्रौर परात्मा का एक श्र्थ यह भी है कि प्रतिक्षणभावी 
द्रव्य की जो पर्यायोल्तत्ति है वह स्वात्मा है और अतीत एवं अनागता 
पर्यायविनाश तथा पर्यायोत्यत्ति है वह परात्मा है। भत्युसन्न पर्याय वेग 
भ्पेक्षा से घट है श्ौर अतीत एवं अनागठ वर्याय की अपेक्षा से घद नहीं 
है। यदि झतीत एवं झनागत पर्यायों की भ्रपेक्षा से घट सत्‌ हो ते 


मा 
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को आ्राश्य देती है ! दोनों की सत्ता से ही वस्तु का स्वरुप प्रुर्ण होता 
हैं। एक के श्रभाव में पदार्थ भ्रघूरा है। जब एक वस्तु ह्रव्यटप्दि रे 
नित्य भौर पर्यायद्रप्टि से भ्रनित्य मालूम होती है तो उसमें विरोध प्रा 
फोई प्रश्न ही नही हैं। विरोध वहाँ होता है जहाँ विरोध मी प्रतीति 
हो | विरोध की प्रतीति के श्रभाव में भी विरोध की बल्यना करना मर 
को चुनौती देना हें । जैन हो नहीं, बीद्ध भी, चित्रज्ञान में विरोध नही 
मानते । जब एक ही ज्ञान में चित्रवर्ण का प्रतिभाव हो सकता है शोर 
उस ज्ञान में विरोध नहीं होता तो एक ही पदार्थ में दो विरोधी घ्मो 
की सत्ता मानने में कया हानि है। नैवाविक चित्रवर्ण की संता साठ 
ही है । एक ही वस्त्र में संकोच भौर विफास हो सकता है, एफ ही 
वस्प रक्त और भ्ररक्त हो तकता है, एक ही वस्त्र पिहित भर भरव्िदित 
हो राकता है, ऐसी दक्षा में एक ही पदार्थ में मेद भोर भगेद, निद्यती 
और प्रनित्यता, एकत्ता और अनेक्ता की सत्ता बयों विरोधी है, ले 
समभ में नहीं झाता । इसलिए स्यादाद पर यह धारोप लेगागा हि कई 
परस्पर विरोधी धर्मों को एकत्र आश्रय देता है, मिथ्या हैं। स्थाद३ 
प्रतीति को यथार्थ मानकर ही भ्रागे व्ता है प्रतीत में जैसा प्रतिभान 
होता है श्रौर जिसका दूसरी प्रतौति से ससडन नहीं होता, वहीं निया : 
ययार्थ हे-प्रव्यभिचारी है--प्रविरीधी है + ॥ 

२-यदि वस्तु भेद ग्रौर अमेद 'उभयात्मक है तो मेंद का भाषय 
भिन्न होगा भौर झमेद का भ्राश्रय उससे भिन्न । ऐसी दशा में वस्तु ९. 
एक्रूपता समाप्त हो जाएगी । एक ही वस्तु द्विरप हो जाएंगी । 

यह दोष भी निदघार हू भेद शौर क्‍झमेद का सिभमिन्त शायद , 
मासमे की कोई भावश्यकता नहीं.। जो बरतु मेदात्मक है वही कर | 
अभेदात्मक है। उराका जो परिवतंन धर्म है, यह भेद की प्रतीत 
कारण है । उपका जो धोव्य धर्म है, यह घमेद की प्रतीति का वारए / 
है। मे दोनों धर्म भधणएड वस्तु वे घम है । ऐसा फहटना दीएा नहीं डि । 
बस या एक ग्रंश मेद या परिवतन धर्म वाला हैं पौर दूसरा झंश धर । 
या धोच्य धर्मपुक्त है। वस्तु के दुकडददुकाएे करते घतेक धर्मो गये मा 
स्थीशूत करना स्पादादी कौ इष्ट नहीं। जब हम यरथ को सवीद हा | 
पिवासभील गहते है, तव हमारा तातय एक हू बरश ते द्वाप हट 


झाद्ाद ३१४ 


घान्तरक्षित ने भी यही बात कही । स्याह्राद, जो कि सत्‌ और असत्‌, एक 
प्र श्नेक, भेद और श्रमेद, सामान्य भ्रौर विशेष जैसे परस्पर विरोधी 
तत्तों को मिलाता है, पागल व्यक्ति की बौखलाहट है'। इसी प्रकार 
शकर ने भी स्पाद्राद पर पागलपन का भारोप लगाया। एफ ही श्वास 
उप्ण भौर शीत नहीं हो सकता । भेद भौर अमेद, नित्यता और झनि- 
धतता, ययायंता और अययार्धता, सत्‌ और असत्‌, अन्चकार और प्रकाश 
की तरह एक ही काल में एक ही वस्तु में नही रह सकते'। इसी प्रकार 
' के भ्रनेक भ्रारोप स्याह्नद पर लगाए गए हैं। हम जितने श्ाराप 
लगाये गए हैं, प्रथवा लगाए जा सकते है उन सब का एक-एक करके 
निराकरण करने का प्रयत्न करेंगे। 
१--विधि और.निपेध परस्पर विरोधी धरम है। जिस प्रकार एक 
हो वस्तु नोल और श्रनील दोनों नही हो सकती, क्योंकि नीलत्व और 
ग्रनीलत्व विरोधी बरां हैं, उसी प्रकार विधि श्रौर निषेध पतला 
विरोधी होने से एक ही वस्तु में नही रह सकते। इसलिए यह कहना 
तरिरोधी है कि एक ही वस्तु भिन्न भी हैं और अभिन्‍न भी है, सत्‌ भी 
और ग्रसत्‌ भी है, वाच्य भी है भौर अवाच्य भी है। जो भिन्न 
बह प्रभिन्‍ कैसे हो सकतो है। जो एक हैं वह एक ही है, जो भ्नेक है 
वह अनेक ही है। इसी प्रकार अन्य धर्म भी पारस्परिक विरोध सहन 
नहीं कर सकते । स्याह्ाद इस प्रकार के विरोधी धर्मो का एक समर्थन 
करता है। इसलिए वह सदोप हैं । हि 
यह दोपारोपण मिथ्या है ॥ प्रत्येक पदार्थ अनुभव के क्राधार १९ 
' इसीप्रकार का सिद्ध होता है | एक दृष्टि से वह नित्य प्रतीत होता ह्‌ 
और दूसरी दृष्टि से श्रनित्य । एक इृष्डिसे एक माहूए होता है और 
दूसरी दृष्टि से अनेक ।.स्थाह्माद यह नहीं कहता कि जो नित्यता है वही 
भनित्यता हैं या जो एकता है वही भ्रनेकता हैं। नित्यता और अनित्यता, 
एकता और अनेकता झादि धर्म परस्पर विरोधी हैं यह हे सत्य है, किन्तु 
उनका विरोध अपनी दृष्टि से है, वस्तु की इंष्टि से नहीं । बस्तु दोनो 


बज जब 5 9-2... 


१>-तत्त्वसंग्रह ३११०३२७ 


२-शारीरकभाप्य रूरारहे . ., « ४ था 


रे 


क््ट्द | इवदरक: 


स्थाह्भाद को संकर दोप का सामसा तब करना पढ़ता, जद मे 
प्रमेद हो जाता या भमेद भेद हो जाता। ग्राश्षय एक होते मं 
प्र्थ यह नहीं होता कि प्राश्रित भी एक हो जाए। एक हो शाधय 
में अनेक आश्वित रह सकते हैं । एक ही ज्ञान मे सिश्रयर्ण यो प्रति 
भास होता हैं, फिर भी सब वरश एक नहीं हो जप्ते । एक ही बस 
में सामान्य और विशेष दोनों रहते हैं, फिर भी सामात्य शोर 
विल्ेप एक नहीं हो जाते | भेद प्रीर प्रमेद का झ्ाधय एए ही 
पदार्थ है, किन्तु वे दोनों एक नहीं हैं॥ यदि वे एक होते तो एक 
ही की प्रवीति होती, दोनों की नहीं। जब दोनों को भिभ्न भि? 
रूप में प्रतीति होती है, तब उन्हें एकरूप फसे कहा जा सपता है! 
४--जहाँ भेद है वहाँ श्रमेद भी है झौर जहां प्रमेद है वहाँ भेद मी 
है । दूसरे शब्दों में जो भिन्न है यह अ्रभिन्न भी है ग्रौर जो ध्िए है 
नह भिन्न भी है। भेद भौर भ्रमेद दोनों परस्पर बदले जा सतत है। 
इसका परिणाम यह होगा फि स्याह्वाद फो व्यत्तिकर दोष गा सरा्गों 
करना पड़ेगा । है पु की 
जिस प्रकार संकर दोप स्पाद्राद पर नहीं लगाया जा रबता, उट 
प्रकार ब्यतिकर दोप भी स्यथाह्ाद का झुछ नहीं विगाइ समता। दोती 
धर्म स्वतस्त्रदप से वस्तु में रहते हैं भोर उनको प्रतीति उनदाप हु 
होती है । ऐसी दशा में व्यतिकर दोष की कोई सम्भावना नहीं । झुर 
भेद की प्रतोति स्वतस्त्र है और भभेद की स्वतन्स, तब भेद घौर भर 
के परिवर्तन की प्रावश्यकता ही गया है ! ऐमी स्थिति में ब्यतिरर शे। 
का गोर्ट भर्य नहीं। भेद का भेद रूप से झोर धमेद का प्रभेई हू? 
प्रहरा बारता, यहीं स्थाद्ाद का भर हैं । पतः 'पह ध्यतिकर जैसी का 
चीज ही नदी है । ४ पे 
| ६--हस्व भेदाभेदात्मक होने से किसी निश्चित धर्म मात मिर्सार गा 
होने पाएगा। जहाँ किसी निर्दिवत धर्म का निणंय नदी होगा ५ 
संशय उत्पन्न हो जाएगा. झौर जहाँ संशय होगा .बहाँ तश्य वा शक 
नहीं होगा । की ० ह 
' एबौद 5६ । हे 
४ इ--मेंगराधिन्‍-उशेविक घ 
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वही वस्त्र संकोचशाली होता है और वही विकासशाली | यह नहीं कि 
ज्यका एक हिस्सा संकोच धर्म चाला है और दूसरा हिस्सा विकास धर्म 
गला है। वस्तु के दो अलग अलग विभाग करके मेद और श्रभेद रूप 
दो भिन्न भिन्न धर्मो के लिए दो भिन्न भिन्‍न झ्राश्रयों की कल्पना करना 
साद्ाद की मर्थादा से बाहर है। वह तो एकरूप वस्तु को ही अनेक 
पमयुक्त मानता है। 

३-वह धर्म जिसमें भेद की कल्पना की जाती है ओर वह धर्म 
जिममें प्रमेद को स्वीकृत किया जाता है, दोनों का कया सम्बन्ध होगा ? 
दोनों परस्पर भिन्न हैं या श्रभिन्‍न ? भिन्‍न मानने पर पुनः यह प्रश्न 
उत्ता है कि वह भेद जिसमें रहता है उससे वह भिन्‍न है या अभिन्‍न ? 
अप प्रकार अनवस्था का सामना करना पड़ेगा। अभिन्न मानने पर भी 
ही दोप झाता है। यह भ्रमेद जिसमें रहेगा वह उससे भिन्‍न है 
दोनों भ्रवस्थाओं में पुनः सम्बन्ध का प्रश्न खड़ा होता है। 

सी प्रकार किसी भी अ्रवस्था मे श्रनवस्था से छुक्ति नहीं मिल सकती । 
प्रनवस्था के नाम पर यह दोप'भी स्याद्वाद के सिर पर नहीं मढ़ा जा 
पकता। जैनदर्शन यह नहीं मानता कि भेद श्रलग है भौर वह भेद जिसमें 
रहता हैं वह धर्म अलग है। इसी प्रकार जैन दर्शन यह भो नहीं मानता 
हि प्रभ्ेद भिन्‍न है और अमेद जिसमें रहता है वह घर्म उससे भिन्न है। 
वस्तु के यरिवर्तनशील स्वभाव को ही भेद कहते हैं और उसके अप- 
रिवतनशील स्वभाव का नाम ही अभेद है । भेद नामक कोई भिन्न 
पदार्थ श्रांकर उससे सम्बन्धित होता हो और उसके सम्बन्ध से 
पैस्तु में भेद की उत्पत्ति होती हो, यह बात नहीं है । इसी प्रकार 
प्रभेद भी कोई स्वतस्त्र पदार्थ नहीं है, जो किसी सम्बन्ध से वस्तु 
में रहता हो । दस्तु स्वयं ही भेदाभेदात्मक है। ऐसी दशा में इस 
पकार के सम्बन्ध का प्रइन ही नहीं उठता । जब - सम्बन्ध का प्रश्न 
हो व्यर्थ है तव अ्नवस्था दोप की व्यर्थता स्वतः सिद्ध है, यह कहने 
* कोई श्रावश्यकता नही। थे 
४-जहाँ भेद है वहीं अभेद है और जहाँ भमेद है वहीं भेद है। 
भेद और पग्नेद का भिन्न-भिन्न श्राश्षय न होने से दोनों एकरूप हो 
जाएँगे । भेद और अशेद की एकरूपता का श्र्थ होगा संकर दोष * 


ऊँ 
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कोई श्रापत्ति नहीं । वस्तु करा विश्लेपण करने पर प्रथम दो,भड् भव 
स्वीकृत करने पड़ते हैं। विवक्षामेद से २३ भज्लों की रचता भगवतीयू 
में पहले देख ही चुके हैं। ».. , #/ ३०५७ ४ ४ 
१०--स्याह्द को मानने वाले केवलज्ञात की सत्ता में विश्वास ना 
रख सकते, क्योंकि केवलज्ञान एकान्तरूप से पूर्ण होता है । उसकी उर्ला' 
के लिए बाद में किसी की भ्रेपेक्षा नहीं रहती ॥ ४ 
स्याद्राद और केवलज्ञान में तत्त्वज्ञान की दृष्टि से कोई' भेद नहीं है 
केवली वस्तु को जिस रूप से जानेगा, स्याढादी भी उसे उसी रुप 
जानेगा । भ्रन्तर यह है कि केवली जिस तत्त्व को साक्षात जानेगां-प्रतय! 
ज्ञान से जानेगा, स्थाह्मदी छंद्मस्थ उसे परोक्षरूप से जानेगा-श् तज्ञावः 
श्राधार से जानेगा। ' केवलज्ञान पूर्ण होता है, इसका भ्र्थ यही है किलर 
साक्षात्‌ श्रात्मा से होता है और उस ज्ञात में किसी, प्रकार की बाधा ई 
सम्भावना नहीं है। पूर्सता का यह भर्थ नही कि वह एकान्तवादी हो गया 
तत्त्व को तो वह सापेक्ष-अनेकान्तात्मक रूप में ही देखेगा । इंतना,ही नही 
उसमें उत्पाद, व्यय भौर भ्रौव्य ये तीनों धर्म रहते हैं। काल जैसे पदा्ष 
परिव॒ततन करता है वैसे ही केवलज्ञान में भी: परिव्तन,करता है। गैर 
दर्धान क्रेवलज्ञान को कूट्स्थनित्य नहीं मातता;॥ किसी, वस्तु -की मत 
वर्तमान और भ्नागत-ये तोन-अवस्थाएँ होती, हैं। ;ज़ो अवस्था भीः 
झनागत है वह कल। वर्तमान होती - है।- जो श्राज - वर्तमान. है वह के 
भूत में परिणत होती है। केवलज्ञान आज-की तीन,प्रकार की-श्रवस्वात्र 
को श्राज की दृष्टि से जानता है। कल'का ; जानना: झाज सै - मित्र 
हो जाएगा, क्योंकि श्राज जो वर्तमान है कल “बह, भ्रूत , होगा भौर 
आज जो अनागत है कल , वह. वर्तमान होगा । यह ठीक है कि 
केवली तोनों कालों को जानता है, किन्तु जिस पर्याय को उसने,कल 
भविष्यत्‌ रूप से जाना था उसे ग्राज . वर्तमान रूप से जानता है । 
इस्‌ प्रकार. काल-भेद से केवली: के. ज्ञान में भी भेद झाता रहेंता है 
वस्तु को अवस्था के परिवर्तन के म्ाथ-साथ ज्ञात की अ्रवस्था कि 
बदलतो, रहती है। इसलिए केवलज्ञान-भी कर्थंचित्‌ अनित्य है मि 
कर्यचित्‌ नित्य । स्माद्ाद, और; कैवलज़ान में, व्रिरोध की कोई 
सम्भावना नहीं । ः जा ' | 
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. हह दोप भी व्यय है। भदाभेदात्मक तत्त्व का भेदार्मदात्मक ज्ञान 
तेता संशय नही है । संशय तो वहाँ होता है जहाँ यह निर्णय न हो कि 
दस भेदात्मक है या अभेदात्मक है या भेद और अ्रभेद उभयात्मक है ? 
बेब यह निर्णय हो रहा है कि तत्त्व भेद और प्रभेद उभयात्मक है, तब यह 
कैसे कहा जा सकता है कि किसी निश्चित धर्म का निर्शंय नहीं होगा। 
जहाँ निश्चत धर्म का निर्णय है वहाँ संशय पेदा नहीं हो सबत्ता । जहाँ 
प्रगय नही वहाँ तत्त्वज्ञान होने में कोई वाघा नहीं । इसलिए संशयाश्रित 
वि भी दोप है, स्थाहोद के लिए सब निरथ्थक हैं। ये दोष स्याह्माद 
पर नहीं लगाए जा सकते । 
, 5-स्थाद्गाद एकान्तवाद के बिना नहीं रह सकता। स्याह्राद कहता 
५ प्रत्येक बर्तु या घ्॒म +428 । सापेक्ष धर्मो के मूल में जब तक 
*ईऐप्ा तत्त्व न हो, जो सब धर्मो को एक सूत्र में बाँध सके, तब तक वे 
परम टिक ही नहीं सकते। उन को एकता के सुत्र मे बांधने वाला कोई- 
ँमोई तत्व अवश्य होना चाहिए, जो स्वयं निरपेक्ष हो। ऐसे निरपेक् 
कल फोसत्ता मानने पर, स्याह्द का यह सिद्धान्त कि प्रत्येक वस्त्‌ 
पक है, खरशिडित हो जाता है। 
स्या्मद जो वस्तु जैसी है उसे वैसी ही देखने के सिद्धान्त का 
'तपादन करता है। सब पदार्थों या धर्मों मे एकता है, इसे स्याह्मद 
से. एै। मिन्न-भिन्न वस्तुओं में प्रभेद मानना स्याह्मद को श्रभीष्ट है। 
के यह नहीं कहता कि अनेक धर्मो में कोई एकता नहीं है । विभिन्न 
ऐप हत्त ०२४ मूत्र में बांधने वाला अर्मेंदात्मक तत्त्व अवश्य है, किन्तु 
सड्ाद एक्स मानने का यह श्र्थ नहीं कि स्याह्राद एकान्तवाद हो गया। 
ब्रतिकतद तेव होता जब चह भेद का खरइन करता _ भनेकता 
दिस्‍्कार करता । भ्रनैकता में एकता मानना स्थाहाद को प्रिय है, 
हे नेता का निपेध करके एकता को स्वीकृत करना, उसकी मर्यादा 
फ्तू कई है। 'सर्वमेक सदविद्येपात्‌” श्रयत्‌ सव एक है, क्योंकि सब 
वा निदेव सिद्धान्त को मानने के लिए स्पाह्ाद तैयार है, किन्तु श्रनेकता 
के कि... के नहीं, अपितु उसे स्वीकृत करके। एकान्तवाद अनेकता 
पा करता है-अनेकता को अयथार्थ मानता है-भेद को मिथ्या 
+। हैं, जब कि अनेकान्तवाद एकता के साथ-साथ अ्रनेकता को-भी 
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महावीर ने केवलज्ञान होने के पहले चित्र--विचित्र पंख वाले 
कक बड़े पृ स्कोकिल को स्वप्न में देखा | इस स्वप्न का विष्लेपण 
खरे पर स्थाह्दद फलित * । पुस्कोकिल के चित्रविचित्र पंख 
प्रेकान्तवाद के प्रतीक, हैं। जिस प्रकार जैनदशंन में वस्तु की 
प्रेकहपता की स्थापना स्थाद्वाद के श्राधार पर की गई, उसी प्रकार 
गैद्ध दर्शन में विभज्यवाद के नाम पर इसी प्रकार का भकुर 
स्फुटित हुआ, किन्तु उचित मात्रा में पानी और हवा न मिलते के 
हरण वह मुरका गया और अन्त में नष्ट हो गया। स्पाहाद को समय- 
प्य पर उपयुक्त सामग्री मिलती रही; जिससे वह आज दिन तक 
पावर बढ़ता रहा । मेदामेदबाद, सदसद्गाद, नित्यानित्यवाद, मिवे- 
बनीयानिरवचनीयवाद, एकानेकवाद, संदसतुकार्यवाद श्रादि जितने 
भरी दार्शनिक बाद हैं सबका आधार स्याद्माद है, जैन दर्शन के 
ग़रावायों ने इस सिद्धान्त की स्थापना का युक्तिसंगत प्रयतल किया। 
ग्रगमों में इसका काफी विकास दिखाई देता है | जैनदर्षेन में स्था- 
गैद का इतना अ्रधिक महत्त्व है 'कि आज स्थाद्वाद जैनदर्शन का 
वि वन गया है । जैनदर्शन का श्र स्थाह्माद के रूप में लिया 
ग़ता है । जहाँ जैनदर्शन का नाम शआञाता है, श्रन्‍्य सिद्धान्त एक ओर 
छू जाते हैं श्रौर स्याह्ाद या श्रनेकान्तवाद याद झा जाता है। 
उस्तव में स्याद्वद जैन दर्शन का प्रारा है । जेन आचार्यों के सारे 
गशशेनिक चिन्तन का आधार स्याह्वाद है । 


मी ली तने, 


सातः 
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नयवाद 


दृब्पाथिक घोर पर्याधाथिक दृष्टि 
द्रव्याथिक भ्रौर प्रदेशायिक हृष्दि 
स्वायहारिक झोर नैश्चयिफ हृष्टि 
झर्यंन्रध झौर शाब्दनय 

नये के भेद 

नयों का पास्परिक सम्बन्ध 


रैरे८ _ ' जैन-दर्ध- 


है। सकलादेश की विवक्षा सकल धर्मो के प्रति है, जब कि विकला- 
देश की विवक्षा विकल धर्म के धति है । यद्यपि दोनों यह जानते 
हैं कि वस्तु अनेक धर्मात्मक है--अनेकान्तात्मक है, किन्तु दोनों के 
कथन की मर्यादा भिन्‍न-भिन्‍न है। एक का कथन वस्तु के सभी धर्मों 
का भ्रहर करता है, जबकि दूसरे का कथन वस्तु के एक धर्म तक 
ही सीमित है। अनेकान्तात्मक वस्तु के कथन की दो प्रकार वी 
मर्यादा के कारण स्याह्दाद और नय का भिन्न-भिन्न निरूपण है। 
स्याद्गाद सकलादेश है श्रोर तय विकलादेश ,है' । हम 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक हृध्ठि: 

वस्तु के निर्पण की जितनी भी हृष्टियाँ हैं, दो हृष्टियों में 
विभाजित की जा सकती हैं। वे दो दृष्टियाँ है द्रव्याथिक श्र 
पर्यायाथिक । द्रव्याथिक दृष्टि में सामान्य या अ्रमेदमुलक समस्त 
हृष्टियों का समावेश हो जाता है । विशेष या मेदमूलक जितनी भी 
हृष्टियाँ हैं सव का समावेश पर्यायाथिक दृष्टि में हो जाता है। 
आचार्य सिद्धसेन ने इन दोनों दृष्टियों का समर्थन करते हुए कहां 
कि भगवान्‌ महावीर के प्रवचन में मुलतः दो ही हृ्टियाँ हैं-द्रव्या- 
थिक और पर्यायारथिक । शेप सभी हृप्टियाँ इन्ही की शाखा-प्रदयाखाएँ 
हैं'। महावीर का इन दो हृष्टियों से क्या श्रभिश्राय हूँ, यह भी 
श्रागमों को देखने से स्पप्ट हो. जीता हैं। भगवती सूत्र में मारक 
जीवो की चाश्वतता और प्रशाइवतता का प्रतिपादन करते हुए कहा 
गया है कि अ्रव्युच्छित्तिनय की अपेक्षा से नारक 'जीव झाइवत, है, 
और व्युच्छित्तिनय की अपेक्षा से वह श्रगाश्वत है ।' भव्युच्धित्तितय 
द्रब्याथिक दृष्टि का ही नाम है। द्रव्यद्प्टि'से देखने पर प्रत्येक 
पदार्थ नित्य माल्तुम होता है । इसीलिए द्रव्याथिक दृष्टि भ्रमेदगागी, 
है--सामान्यमुलक हे--अन्वयप्रर्वक है | व्युच्छित्तियय का दूधरा . 
नाम है पर्यायाधिक दृष्टि ।' पर्यायहप्टि से देखने पर वस्तु प्रनित्म . 


/ १--स्पाद्रादः सकलादेशो नणे विकलसंकपा | * 


“--लधीयरत्रय/ ६।६६२* 
२-सम्मति तर्क प्रकरण, -१॥३ * ' 
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कबद दो उपयोग होते हैं---सकलादेश आर विकलादेश । 
पद को प्रमाण था स्याह्मद कहते हैं। विकलादेश को नय 
हित हैं। धर्मान्तर की अविवक्षा से एक धर्म का कथन, विकलादेश 
कहलाता है । स्पाद्राद या सकलादेश हारा सम्पूर्ण वस्तु का कथन 
होता है । नय अर्थात्‌ विकलादेश द्वारा वस्तु के एक देश का कथन 
है है। सकल्ञादेश में वस्तु के समस्त धर्मों की विवक्षा होती हैं। 
'वादेश में एक.घंर्म के अतिरिक्त अन्य घ॒र्मो की विवक्षा नहीं. 
हती विकलादेश इसीलिए सम्यक्‌ माना जाता है कि वह अपने, 
ववक्षित धर्म के अतिरिक्त जितने भी धर्म हैं उनका प्रतिपेष नहीं 
ता, अपितु उन घ॒र्मो के प्रति उसका उपेक्षाभाव होता है । शेप 

पा उसका कोई प्रयोजन नहीं होता । प्रयोजन के भ्रभाव में चह्‌ 
से धर्मों का न तो विधान करता है और न “नियेघ। सकलादेश 
र विकलादेश दोनों की हृष्टि में साकल्य और वैकल्य का अन्तर 


; ५३ >ब. 


की *.. , जनेन्देशंन 


न्यूनाधिकता होती रहती है। पर्याय के लिए ' ऐसा कोई नियम 
नहीं है । वे नियत संख्या में नहीं मिलते । 'जिस प्रकार  पर्यायर्हृष्ट 
से भगवान्‌ महावीर ने वस्तु का विचार किया है उसी प्रकार प्रदेश 
दृष्टि से भी पदार्थ का चिन्तन किया है। उन्होंने कहा है कि में इृ्य 
दृष्टि से एक हूँ, ज्ञान और दर्शनरूप पर्यायों की हंष्टि से दो हूँ, प्रदेशों 
की दृष्टि से श्रक्षय हूँ, अव्यय हैं, अवस्थित हैँ । यहाँ पर महावीर ने 
प्रदेश हप्टि का उपयोग एकता की सिद्धि के लिए किया है। सख्या की 
हष्टि से प्रदेश मियत हैं, श्रत. उस हृष्टि से ग्रात्मा भ्रक्षय है, प्रव्यय 
है, ग्रवस्थित है। प्रदेद्महृष्टि :का, उपयोग, भनेकता की सिद्धि के. 
लिए भी किया जाता है। द्रव्यहृष्टि से-- वस्तु ' एकरूप मालूम होती 
है, किन्तु वही वस्तु प्रदेशहप्टि से श्रवेकरूप ,दिखाई - देती है। 
क्योंकि प्रदेश अनेक हैं | आत्मा द्रव्य हृ्टि से , एक है, किन्तु प्रदेश 
दृष्टि से अनेक है, क्योंकि उसके अनेक, प्रदेश हँ । इसी. प्रकार 
धर्मास्तिकायद्रब्यहृष्टि से एक है, किन्तु _ प्रदेशहृप्ठि से सा है । 
प्रन्य द्वव्यों के विषय में भी यही बात समकती चाहिए | जब केसी - 
वस्तु का द्रव्यहप्टि से विचार किया जाता है ; तब द्रव्याधिक नय॑। 
का उपयोग किया जाता है,। प्रदेशहप्टि से, विचार करते समय 
प्रदेशाथिक नय काम में लाया,ज़ाता है ।- मा 


व्यावहारिक श्रौर नेह्चयिक हष्टि: .- ४ 
व्यवहार और निश्चय का. भंगड़ा बहुते पुराना है। जो वस्तु 
जैसी प्रतिभासित होती है उसी रूप में वह सत्य है या किसी भन्‍्य 
रूप में ? कुछ दार्शनिक वस्तु के दो रूप मानते हैं-प्रातिभासिंक झौर 
पारमाथिक । चार्वाक  श्रादि दार्शनिक प्रतिभास और हलक 
किसी प्रकार का भेद नहीं करते । उनकी ' दृष्टि में इन्द्रियगम्य द 
पारमार्थिक है | मंहावीर ने वस्तु के दोनों रूपों का समर्थन! किया 
और अपनी-अपनी दृष्टि'से दोनों को यथार्थ , बताया । इख्ियगस्त 
वस्तु का स्थुल रूप व्यवहार की दृष्टि से ययाय॑.है। इस स्यून द 
के ग्रतिरिक्त वस्तु का सूक्ष्म रूप भी होता है, जो इन्द्रियों का विगय 
नहीं हो सकता । वह केवल श्रृत या श्रात्मप्रत्यक्ष का विपय 02 हैं। , 
यहो नैश्चयिक दृष्टि है। व्यावहारिक दृष्टि और नेश्चरयिक दृष्टि. 
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माजूम होती है-भ्रमाश्वत प्रतीत होती है। इसीलिए पर्यायाथिक 
दष्टि'मेदगामी है--विशेषशुलक है | हम किसी भी दृष्टि को लें, 
बहयातों भेदमूलक होगी या अभेदमशूलक. या तो विशेषपमूलक 
होगी या सामान्यमूलक। क्त दो प्रकारों को छोडकर वह अ्रन्यत्र 
कही नहीं जा सकती । इसलिए सूलतः द्रव्याथिक और पर्यावाथिक 
* दो ही हृष्टियाँ हैं, और इन दो दृष्टिपों का प्रतिनिधित्व करने वाले 
दी नय हैं । अन्य हृष्टियाँ इन्हीं के भेद-प्रमेद-शाखा-प्रणाखाशों के 
झेप में है। 


#रव्याथिक श्रौर प्रदेशाथिक हष्टि 
__द्रेव्याथिक और पर्यायाथिक हृष्टि की भर्ति द्रव्याथिक और 
'देशाथिक हृष्टि से भी पदार्थ का कथन हो सकता है। द्रव्याथिक 
हप्टि एकता का प्रतिपादन करती है, यह हम देख चुके हैं । प्रदेशा- 
पक दृष्टि अनेक्ता को भ्रपना विपय बनाती है । पर्याय और प्रदेश 
है भ्रन्तर है कि पर्याय द्रव्य की देश और कालकत नाना अ्व- 
ध्याएं हैं। एक ही द्रव्य देश और काल के भेद से विविध रूपों में 
परिवर्तित होता रहता है | इसके विविध रूप ही विविध पर्याय है। 
जे के अबयव प्रदेश कहे जाते हैं। एक द्रव्य के भ्रनेक श्रंश हो 
गकत हैं। एक-एक अंश एक-एक प्रदेश कहलाता है । पुदुगल का एक 
रिमाणु जितना स्थान घेरता है वह एक प्रदेश है। जैन दर्शन 
5 अनुसार कुछ द्रव्यों के प्रदेश नियत हैं और कुछ के अनियत् । 
गैवके प्रदेश सर्व देश और सर्व काल में नियत है । उनकी संख्या न 
मी बढ़ती है, न कभी घटती है। वे जिस शरीर मर व्याप्त 
ररते है उसका परिणाम घट-बढ़ सकता है, किन्तु भ्रदेशों की संख्या 
ब्तनी ही रहती है । यह कैसे हो सकता है, इसका समाधान करने के. 
गए दीपक का हृष्टान्त दिया जाता है। जसे एक ही दीपक के उतने 
प्रदेश छोटे कमरे में भी थ्रा सकते हैं श्र बड़े कमरे में भी, उसी 
किर एक हो श्रात्मा के उतने ही प्रदेश छोटे शरीर को भी व्याप्त 
सकते हैं और बड़े शरीर को भी । घर्मास्तिकाय, भ्रधर्मास्तिकाय 
गैर आकाशास्तिकाय के प्रदेश तो नियत हैं। पुद्गलास्तिकाय के 


ड्रशों का कोई सिश्चित्‌ नियम नहीं ।,उनमें स्क्न्ध के 508 





इ३ेड जैन-दर्शन । 
ग्रह करता है, तो वह सम्पूर्ण वस्तु का ग्रहरा करता है, यह स्वतः ः 
सिद्ध हूँ के यह शंका ठीक नहीं । सकलादेश में . प्रधान ! और गोण , 
भाव नहीं होता । वह समान रूप से सब- धर्मो-का' ग्रहर करता है; | 
जब कि नैगम नय में वस्तु के धर्मो का-प्रधान और गौस भाव से - 
ग्रहण होता है । पा 
धर्म और धर्मी का गौरा श्रौर प्रधान भाव से-ग्रहण करता 
भी नैगम सय है। किसी “समय ध्मे.की प्रधान भाव से . विवक्षा 
होती है और धर्मी की गौरा भाव से । किसो समय घर्मी की मुख्य 
विवक्षा होती है श्रौर धर्म की गौण.। इने ;दोनों दक्शाओ्रों में,, नैगम 
की प्रवृत्ति होती है । 'सुख जीव-गुण है” इस वावय में सुख प्रधोन- 
है, क्योंकि वह विशेष्य है श्ौर जीव गौण है क्योंकि' वह सुख्ष का 
विशेपरा है। यहाँ धर्म का प्रधाव भाव से ग्रहरा किया गया है प्रौरे 
धर्मी का गौण भाव से । 'जीव सुखी है” इस 'वावय में जीव प्रधान 
है, क्योंकि वह विशेष्य है और सुख गौण है, क्योंकि. वह्‌ विशेषण 
है। यहाँ धर्मी की प्रधान भाव से विवक्षा है और: धं्म की गौ 
भाव से । ह आम को 
कुछ ज्ोग नैयम को संकल्पमात्रग्राही मानते हैं' । जो कार्य . 
किया जाने वाला है, उस कार्य का संकल्पमात्र नैंगम नय है उदा- 
हरण के लिए एक पुरुष कुल्हांड़ी लेकर जंगल में जा रहा है। मार्ग 
में कोई व्यक्ति मिलता है और पूछता है+तुम कहाँ जा रहे हो! 
बह पुरुष उत्तर देता है- में प्रस्थ लेने जां रहा हूँ / यहाँ पर वह: 
पुरुष वास्तव में लकड़ी काटने जा रहा है । प्रस्थ तो वाई में बनेगा। 
प्रस्थ के संकल्प को दृष्टि में रंखकर वह पुरुष उपगु क ड्गगे 
१--यदी नेकगमों नेगगः, अर्मघधमिणोयु एंप्रघान मावेन 'विपंगीषरणाद्‌! 
जीवगुण:ः सुसम' इत्यत्र 'हि जीवस्पाप्राधास्थम्‌ * विशेशणत्वाय, 
.सुप्नस्य तु प्राघास्यम, विश्वेष्यत्वात्‌। 'सुली जीवः”- इत्यादी हूँ 
जीवस्य प्राधान्यम, न सुखादे।, विपययात्‌ । ४.55 है 
५ ॥। _ नयप्रकाशस्थवदृत्तिग १०:१९ 


२-परयंसंकल्पमात्रग्राही नैंगम:॥ , 5 - जे 
* / , --तत्वायराजवातिकररिरि 


नंयवाद हु ३३१ 


में यही गन्तर है कि व्यावहारिक दुष्टि इन्द्रियाश्रित है, अतः स्थल 
है, बब कि नेइचयिक दृष्टि इच्द्रियातीत है, अतः यूद्म है। एक दृष्टि 
मै पदार्थ के स्थूल रूप का ज्ञान होता है, शौर दूसरी से पदार्थ के 
यृक्ष्म रूप का । दोनों दृष्टियाँ सम्यक्‌ हैं। दोनों यथार्थता का अहरा 
करती हैं। 
'. महावीर श्लौर गौतम के बीच एए संवाद है| गौतम महावीर 
से पूछते हें-'“भगवन्‌ ! पतले गुड (फारिणत) में कितने वर्ण, गन्ध, 
रत श्रोर स्पर्श होते हैं !” महावीर उत्तर देते है-गौतम ! इस भ्रइन 
का उत्तर दो 'नयों से दिया जा सकता है । व्यावहारिक तय की 
, दृष्टि सेवह ,मघुर-है और मैश्वथिक नय की अपेक्षा से वह पाँच 
व, दो' गन्ध, पाँच रस और आठ स्पर्श वाला है । इसी प्रकार 
गन, स्पर्श आदि से सम्बन्धित अनेक विषयों को लेकर व्यवहार 
प्रौर निश्चय नय से उत्तर दिया है । इन दो दृष्टियों से उत्तर देने 
का कारण यह है कि वे व्यवहार की. भी सत्य मानते थे । परमार्थ 
के ब्रागे व्येवहार की. उपेक्षा नहीं करना चाहते थे । व्यवहार और 
परमार्थ दोनों दृष्टियों को समान रूप से महत्त्व देते थे । डर 
भ्र्थनय झ्लौर बव्दसय : वि कड ह 
+ “आ्रागमों में सात नयों का उल्लेख है । अनुयोगद्वारसूत्र में शब्द, 
समभिरूढ़ ;और . एवंश्रूत को शब्दनय कहा गया है । बाद के 
दार्शनिकों मे सात नयों के स्पष्ट रूप से दो विभाग कर दिए- 
ग्रथेनय और शब्दनय । श्रागम में जब तीन तयों - को शब्दनय कहां 
गया, तो शेप चार नयों को श्र्थनय कहना युक्तिसंगत हीं है। 
जो नय पश्र्थ को.अपना,विंपय बनाते हैं, वे अर्थनय हूँ 
घार लय 'जैगम,संग्रह, व्यवहार और ऋडद | सपा को विषय करते 
हैं, ग्रत: वे अथेनय है । श्रन्तिम तीन नय शब्द, समभिड: और एवंश्ूत 
शब्द को विपय करते हैं, श्रतः वे शब्दनय हैँ । इन सातों नयों 
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हरे जन-दरग 


प्रकार हैं-पर और अपर । पर सामान्य सत्ता सामान्य को कहते 
हैं, जो प्रत्येक पदार्थ में रहता है । अपर सामान्य, पर सामान्य फे 
द्रव्य, गुण आदि भेदों में रहता है । द्रव्य में रहने वाली सत्ता पर 
सामान्य है, और द्रव्य का जो द्रव्यत्व सामान्य है वह अपर सामान्य 
है । इसी प्रकार गुण में सत्ता पर सामान्य है और ग्रुणत्व श्रपर 
सामान्य है । द्रव्य के भी कई भेद-प्रमेद होते हैं । उदाहरण के लिए 
जीव द्रव्य का एक भेद है जीव में जीवत्व सामान्य श्रपर सामान्य 
है। इस प्रकार जितने भी श्रपर सामान्य हो सकते हूँ उन सबका 
ग्रहए करने वाला नय अपर संग्रह है । पर संग्रह भ्ौर भपर संग्रह 
दोनों मिलकर, जितने भी प्रकार के सामान्य या भ्रभेद हो सकते 
हैं, सबका ग्रहण करते हैं । संग्रह नय. सामान्यग्राही दृष्टि है। 


व्ययहार--संग्रह नय द्वारा ग्रहीत अर्थ का विधिपूर्वक प्रवहरण 
करना, व्यवहार नय है।' जिस अर्थ का, संग्रह नय ग्रहसा करता 
उस पश्रर्थ का विशेष रूप से बोध कराना हो, तव उसका पृथवकरण 
करना पड़ता है। संग्रह तो सामान्य मात्र का .ग्रहण कर लेता है, 
किन्तु बह सामान्य किझूप है, इसका विश्लेपण करने के लिए 
व्यवहार का आ्राश्रय लेना पड़ता है। दूसरे ' शब्दों में संग्रहगृद्दीव 
समान्य का मेदपूर्वक ग्रहण करना, व्यवहार नये है । यह मय भी 
उपयुक्त दोनों नयों की भाँति द्रव्य का ही ग्रहरा करता है, किस्तू 
इसका ग्रहण भेदपूर्वक है, अमेदपूर्वक नहीं । इसलिए इसका प्र" 
भाव द्वव्याधिक नय में है, .पर्यायाथिक नय में नहीं । एमेकी चिधि 
इस प्रकार है-पर सग्रह सत्ता सामान्य का ग्रहण करता है। ठगका 
विभाजन करते हुए व्यवहार कहता. है-मत्‌ क्या है ? जो संत है बहू 
द्रव्य है या गुण ? यदि बह द्रव्य है तो जीव द्वब्य है या प्रजा 
द्रब्य ? केवल जीव द्रव्य कहने से भी काम नहीं चल सकता। वहँ 
जीव नारक है, देव है, मनुप्य है या तियेख है ? इस प्रकार व्यवहार 
नय वहाँ तक मेद करता जाता है, जहाँ पुनः भेद की सम्भावना मे 





१--- प्रतो विधिपुर्वकमवहरणं व्यवहार: , हा 
५ , --हत्त्वार्य राजवानिक, रैदिरै 
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नददाई हब 
उत्तर देता है! उसका यह उत्तर नैगम नय की दृष्टि से ठीक है। 
झनी प्रकार जब कोई व्यक्ति किसी दुकान पर कपड़ा लेने के लिए 
बता है ग्रौर उससे कोई पूछता है कि तुम कहाँ जा रहे हो तो 
दहू उत्तर देता है कि जरा कोट सिलाना है । वास्तव में वह व्यक्ति 
केट के लिए कपड़ा लेने जा रहा है, न कि कोट सिलाने के लिए। 
रोड तो बाद में सिया जाएगा, किन्तु उस संकल्प को दृष्टि में रखते 
हुए वह कहता है कि कोट सिलाने जा रहा हू । 


' संएइ-सामान्य या भमेद का ग्रहण करने वाली दृष्टि संग्रह 
नप है। स्वजाति के विरोधी के बिना समस्त पदार्थों का एकत्त्व में 
पेपह करना, संग्रह कहलाता है । यह हम जानते हैं कि प्रत्येक पदार्थ 
मामान्य-विशेषात्मक है, मेदामेदात्मकहै । इन दो धर्मो में से सामान्य 
परम का ग्रहणा करना और विशेष धर्म के प्रति उपेक्षाभाव रखना 
सेप्रह भय है । यह नय दो प्रकार का है-पर और अपर | पर संग्रह 
3 सकल पदार्थों का एकत्त्व श्रभिप्रेत है । जीव भ्रजीवादि जितने भी 
पे हैं, मव का सत्ता में समावेश हो जाता है'। कोई भी पदार्थ 
ऐसा नहीं है, जो सत्‌ न हो । दूसरे शब्दों में जीवा-जीबादि सत्ता 
अगा्य के भेद हैं। एक ही सत्ता विभिन्न रूपों में हप्टिगोचर होती 
£। जिम प्रकार नीलादि ग्राकार वाले सभी ज्ञान, 'ज्ञान-सामान्य' 
कै भेद हैं, उसी प्रकार जीवादि जितने भी हैं, सब सत्‌ हैं । पर संग्रह 
फैला है कि 'सव एक है, क्योकि सब सत्‌ है'।” सत्ता सामान्य की 
पट का ,का एकत्त्व में अ्न्तर्भाव हो जाता है। अपर संग्रह 
यलादि प्रपर सामान्यों का ग्रहरा करता है। सत्ता सामान्य, जो 

मेरे सामान्य अथवा महा सामान्य है, उसके समान्यरूप अवान्तर 

मे का ग्रहण करना, अपर संग्रह का कार्य हे | सोमान्य के दो 
7... 
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३३६ ... अनशन 


प्रकार हैं-पर और अपर । पर सामान्य सत्ता सामान्य को कहते 
हैं, जो प्रत्येक पदार्थ में रहता है । अपर सामान्य, पर सामान्य के 
द्व्य, गुर आदि भेदों में रहता है । द्रव्य में रहने वाली सत्ता पर 
सामान्य है, और द्रव्य का जो द्रव्यत्व सामान्य है वह श्रपर सामान्य 
है। इसी प्रकार ग्रुण॒ में सत्ता पर सामान्य है और गुणत्व अपर 
सामान्य है । द्रव्य के भी कई भेद-प्रभेद होते हैं । उदाहरण के लिए 
जीव द्रव्य का एक भेद है जोब में जीवत्व सामान्य श्रपर सामान्य 
है। इस प्रकार जितने भी अपर सामान्य हो सकते हैं उन सबका 
ग्रहण करने वाला नय श्रपर संग्रह है । पर 'संग्रह भौर भपर संग्रह 
दोनों मिलकर, जितने भी प्रकार के सामान्य या अमेद हो सकते 
हैं, सबका ग्रहरा करते हैं। संग्रह नय सामान्यग्राही दृष्टि है।.. 


व्यपहार--संग्रह नय द्वारा गृहीत श्रर्थ का विधिपूर्व॑क प्रवहरण 
करना, व्यवहार नय है | जिस श्रर्थ का, संग्रह नय ग्रहण करता है 
उस अर्थ का विश्वेष रूप से बोध कराना हो, तव उसका प्रयवशरण 
करना पड़ता है । संग्रह तो सामान्य मात्र का ग्रहण कर हा है, 
किन्तु वह सामान्य किरूप है, इसका विश्लेषण करने के लिए 
व्यवहार का श्राश्रय लेना पड़ता है। दूसरे दाब्दों में संग्रहगहीत 
समान्य का भेदपूर्वक ग्रहण करना, व्यवहार नय हैं। यह तय भी 
उपयुक्त दोनों नयों की भाँति द्रव्य का ही ग्रहण करता है, किस्ु 
इसका ग्रहण भेदपूर्वक है, अमेदपूर्वक नहीं । इसलिए इसका नस 
भवि द्रव्याथिक नय में है, पर्यायाथिक नय में नहीं ।' इसकी विधि 
इस प्रकार है-पर सग्रह सत्ता सामान्य का ग्रहण करता है। उसको 
विभाजन करते हुए व्यवहार कहता है-सत्‌ क्या है ? जो सत्त्‌ हैं बढ़ 
द्रव्य है या ग्रुग ? यदि वह द्वव्य है तो जीव द्वव्य है या भर्जीति 
द्रव्य ? केवल जीव द्रब्य कहने से भी काम नहीं चल सकता। वहीं 
जीव नारक है, देव है, मनुप्य है या तियंञ् है? इस प्रकार व्यवहार 
नय वहाँ तक मेद करता जाता है, जहाँ पुनः मेद की सम्भावना न 





ई--प्रतो विधिपूर्दकमयहरण व्यवहार: - रे 
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हो। इस नय का मुख्य प्रयोजन व्यवहार फो सिद्धि है! । पेदल 
सामान्य के बोध से या कथन से हमारा व्यवहार नहीं खत सहदा | 
व्यवहार के लिए हमेशा मेदबुद्धि का भामय सेना पह़ता हूँ॥ मह 
भेदवुद्धि परिस्थिति की ग्रनुकुलता को द्ष्टि में स्सदे हुए प्रस्ित 
भेदतक बढ़ सकती हूँ, जहाँ पुनः मेद ने हो सके । दुखद प्रा ह. 
वह अन्तिम विशेष का ग्रहण कर सकती है व्यवहास्दतीन डिगेए 
पर्यायों के रूप में नहीं होते, अपितु द्रव्य के मेद के रूप में होले हैं 
इसलिए व्यवहार का. विपय मेदात्मक प्रौट दिशेपात्मन होते हुई 


भी द्रव्यरूप है, न कि पर्यायरूप । यो काररा दे 


टै कि द्रव्य दिश प्र 
पर्यायाधिक नयों में से व्यदद्वार ढा सदादेश दक्यामथिर रह में शिएए 
' गया हूँ। नैगम, संग्रह गौर व्यवद्यर, इन तीनों नर्यों गए डन्या विश 
: भय में प्रन्तर्भाव होता है । टेप चार रब पर्नाादिए हे औदई 





!' ऋजुमूत्र-..मेद अददा एर्योद हे दिदता में जो धाप्ट है डए 
ऋजुमूत्र भय का विषय हूँ । डिद्ध उद्मर संपढ़ था विपए 

प्रथवा अमेद है उ्ची प्रकार ऋतुदओ- था लिए पयोए प्पड: 
हैं। यह नये दूत और रदिप्नदू को दीछाए मरते बेंटन दर्टबाप 


द्ाज-डप+5 
भार अर 


2 4 के 
का ग्रहण ऋरता | ३ देर वी अनम्थिलि 


स्प अटशण मापन हे स5 
होती ् ॥। शव और रदि:>+ 4 
दध हू | दूत आर 
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३४० जैन-दर्त ' 
च्युत्प्ति के अनुसार भिन्न-भिन्न अर्थ का प्रतिपादन करता है । छदा- 
हरण के लिये हम इन्द्र, शक्त और - पुरन्दर इन तीन शब्दों को लें । 
शजब्दनय की हृष्टि से देखने पर इन तीनों अब्दों का एक ही पर्य 
होता है । यद्यपि ये तीनों शब्द भिन्न-मिन्न व्युत्पत्ति के भ्राधार पर 
बनते है, किन्तु इनके वाच्य श्र्थ में कोई भेद नहीं है । इसका कारण 
यह है कि इन तीनों का लिग एक ही है । समभिरूढ यह मामये के 
लिये तैयार नहीं | वह कहता है कि यदि लिग-मेद, संस्या-भेद भादि 
से भर्थमेद मान सकते हैं, तो शब्दमेद से श्र्थमेंद मानने में वया हानि 
है ! यदि श्ब्दमेद से अर्थमेद नहीं माना जाय, तो इन्द्र भौर शक 
“दोनों का एक हो अर्थ हो जाय । इन्द्र शब्द की व्युत्पत्ति 'इन्दनादिवद: 
ग्र्थात्‌ 'नो शोभित हो वह इन्द्र है! इस प्रकार है। 'शकनाच्छकः' 
ग्र्थात्‌ 'नो शक्तिशाली है वह शक्र है” यह शक्र की व्युत्पत्ति है। 
'पूर्दारणात्‌ पुरन्दर: अर्थात्‌ 'जो नगर आदि का ध्वंस करता 
वह पुरूदर है' इस प्रकार के अर्थ को व्यक्त करने वाला पुरन्दर घर्दें 
है। जब इन शब्दों को व्युत्पत्ति भिन्न-भिन्न है तब इनका वाच्य भर्य 
भी भिन्न-भिन्न ही होनाचाहिए। जो इन्द्र है वह इन्द्र है, जो शक 
है वह शक्कर है, भौर जो पुरन्दर है वह पुरूदर है। न तो इसे धक 
हो सकता है, भर न भक्त पुरंदर हो सकता है। इसी प्रकार नृषत्रि 
भूपति, राजा इत्यादि जितने ,भो पर्यायवाची शब्द है, श्य में 
अर्थमेद है । ; 


एयम्भृत--समभिरूढ़नय व्युत्पत्तिमेद से प्रं्ध-मेद मानने तक है 
सीमित है, किन्तु एवम्मूतनय कहता है कि जब व्युत्पत्ति-रिद्ध प्र 
घटित होता हो तभी उस दब्द का बह अर्थ मानना चाहिए। जिम 
धब्द का जो थ्र्थ होता हो, उसके होने पर ही उस शब्द का प्रयोग 
करना एयम्भूत नय है । इस लक्षण को इस्द्र, शक्त झौर हे 
बब्दों के द्वारा ही स्पष्ट किया जाता है। 'जो शोभित हीता है वह 
“इन्द्र है! इस व्युत्पत्ति को दृष्टि में रगते हुए जिस समय या 
इन्द्रासन पर झोभितव हो रहा हो, उसी समय उसमे इस कहती 
चाहिए । घक्ति का प्रयोग करते समय या अन्य कार्म करये सशय 
उसके लिए इंद्र दब्द का प्रयोग करना ठीक नहीं। जिस समय वह 


श्र 
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गै। इस नय का मुझ्य प्रयोजन व्यवहार की सिद्धि है'। केवल 
ग़ाव्य के बोध से या कथन से हमारा व्यवहार नहीं चल सकता। 
बहार के लिए हमेशा भेदबुद्धि का आश्रय लेना पड़ता हैं । यह 
देवुद्धि परिस्थिति की ग्नुकुलता को दृष्टि में रखते हुए भ्रन्तिम 
दतक वढ़ सकती है, जहाँ पुनः भेद न हो सके । दूसरे थब्दों में, 
ह भरन्तिम विशेष का ग्रहए कर सकती है । व्यवहारणहीत विशेष 
यों के रूप में नहीं होते, अपितु द्रव्य के मेद के रूप में होते हैं । 
पत्तिए व्यवहार का. विपय भेदात्मक झौर विशेषात्मक होते हुए 
गद्व्यह्प है, न कि पर्यायरूप । यहो कारण दै कि द्रब्याथिक भौर 
पधाधिक नयों में से व्यवहार का समावेश द्रव्याथिक नय में किया 
या हूँ। नैंगम, संग्रह श्रौर व्यवहार, इन तीनों नयों का द्वव्याथिक 
परम अ्त्तर्भाव होता हैं। शेप चार नय पर्यायाथिक के भेद हैं । 
आजुसूत्र--भेद भ्रथवा पर्याय की विवक्षा से जो कथन है वह 
अशूत्र नय का विषय है' । जिस प्रकार संग्रह का विपय सामान्य 
गया अगेद हैं उसी प्रकार ऋजुसूतर का चिपय पर्याय श्रथवा भेद 
. है भय भूत झौर भविष्यत्‌ की उपेक्षा करके केवल वर्तमान 
गा करता है । पर्याय की अरवस्थिति वर्तमान काल में ही 
: है भूत और भविष्यत्‌ काल में द्रव्य रहता हैं। मनुष्य कई 
हि वाक्तालिक परिणाम की भोर भुक कर केवल दर्तमान को ही 
पिम प्रवृत्ति-क्षेत्र बनाता है । ऐसी स्थिति में उसकी बुद्धि में ऐसा 
पत होता है कि जो वर्तमान है बही सत्य है। भुत भौर भावी 
ते उसका कोई प्रयोजन नहीं रहता । इसका अर्थ यह नहीं कि 
कई भावी का निपेध करता है । प्रयोजन के प्रभाव में उनकी 
कि हक तर रखता है । वह यह आता है कि वस्तु की प्रत्येक 
_.. भन्‍्म है। इस क्षण की अवस्था में भर दूसरे क्षण की 


.3०-७---व..... 
- अवहारानुदृत्यातु प्रमाणानां प्रमाणता। 
गान्यथा बाध्यमानाना ज्ञानानां तत्यसंगतः ॥ 
++लंघीयस्वथय, ३६७० 
आधान्यवोईस्विच्छुन्‌ ऋजुसूत्रनयों मतः।' 
“-लघीयस्त्रय, ३।६।७१ 
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प्रपनी शक्ति का प्रदर्शत कर रहा हो; उसी समय उसे शक्र कहना 
पाहिए। झागे झौर पीछे शक्त को प्रयोग करना, इस नय की दृष्टि 
ईं ठीक नही । ध्वंस फरते समय ही उसे पुरन्दर कहना चाहिए, 
पहले था बाद में नहीं । इसी प्रकार नृपति, भूषति, राजा झादि 
रेद्धों के प्रयोग में भी समझना चाहिए । 


भयों का पारस्परिक सम्बन्ध : 


, उत्तर-उत्तर नय का विषय पूर्व-पुर्वे नय से कम होता जाता है। 
भेंगम नये का विपय सबसे ग्रधिक है, क्योंकि वह सामान्य और 
विद्येषमद भर भ्रमेद दोनों का ग्रहरा करता है । कभी सामान्य को 
मुख्यता देता है और विशेष का गौर रूप से ग्रहय करता है, तो 
फभी विशेष का सुख्यरूप से ग्रहरा करता है श्रौर सामान्य का गोण- 
हय से भ्रवलम्बन करता है । संग्रह का विषय नैगम से कम हो जाता 
है, वह केवल सामान्य भ्रथंवा अभेद का ग्रहण करता है। व्यवहार 
का विपय संग्रह से भी कम है, क्योंकि वह संग्रह द्वारा ग्रहीत विषय 
फा ही कुछ विशेषताओं के श्राधार पर पथक्‍्करण करता हैं| ऋणु- 
रत्र का विषय व्यवहार से कम है, क्योंकि व्यवहार त्रैकालिक विपय 
सत्ता मानता है, जब कि ऋजुसूच्र वर्तमान पदार्थ तक ही सीमित 
रहता है, परत: यहीं से पर्यायाथिक नय का प्रारम्भ माना जाता हैं । 
शब्द का विपय इससे भी कम है, क्योंकि वह काल, कारक, लिग, 
पस्या ग्रादि के भेद से ग्र्थ में मेद मानता है । समभिरूढ़ काविषय 
शब्द से कम है; क्योंकि बह पर्याय-व्युतत्तिमेद से अर्थमेद मानता 
(है जव कि दाब्द पर्यायवाची शब्दों में किसी तरह का भेद श्रज्ञीकार 
| हीं करता । एबम्भूत का विपय समभिरूढ़ से भी कम है, क्योकि 
पह अर्थ को तभी उस शब्द द्वारा वाच्य मानता है, जब अर्थ अपनी 
| धुलत्तिमुलक क्रिया में लगा हुआ हो । अतएव यह स्पष्द है कि पूर्व 
| एव भय की अपेक्षा उत्तर उत्तर नय सूक्ष्म शौर सूक्ष्मतर होता 
| गाता है । उत्तर उत्तर नय का विपय पूर्व पूर्व नय के विषय पर ही 
| शवम्बित रहता है। प्रत्येक का विपय-क्षेत्र उत्तरोत्तर कम होने 
इनका पारस्परिक पौर्वापय्य सम्बन्ध है । 








३४६ जेनन्दर्शन 
फर्मवाद, नियतिवाद एवं इच्छास्वात्तंत्र्य : | 

प्राणी भ्रनादि काल से कर्म परम्परा में पड़ा हुआ है। पुरातन 
कर्मो' के योग एवं नवीन कर्मों के वन्धन की परम्परा भनादि काल 
से चली झ्रारही है । जीव अपने कृत कर्मों को भोगता हुआ नवीन फमों 
का उपार्जन करता रहता है । ऐसा होते हुए भी यह नही कहा जा 
सकता कि प्राणी एकान्त रूप से कर्मों के प्रधीन है अर्थात्‌ वह फर्मो 
का बन्धन रोक ही नहीं सकता । यदि प्राणी का प्रत्येक कार्य फर्मा- 
घीन ही माना जाए त्तो वह अपनी आ्रात्मशक्ति व स्वत्तन्वताधुवेक 
उपयोग कैसे कर सकेगा। प्राणी को सर्वेथा कर्माघीन मानने पर 
इच्छा-स्वातन्त््य का कोई मूल्य नहीं रह जाता | परिणामतः कर्मवाद 
नियतिवाद के रूप में परिणत हो जायगा । 


कर्मवाद को नियतिवाद अश्रथवा अ्रनिवार्यताबाद नहीं कह सकते। 
कर्मवाद यह नहीं मानता कि आणी जिस प्रकार कर्म वा फल भोगते , 
में परतन्त्र है उसी प्रकार कर्म का उपार्जन करने में भी परतस्म है। 
कर्मवाद यह मानता है कि प्राणी को स्वोपाजित कर्म का फल कसी 
ने किसी रूप में श्रवश्य भोगना पड़ता है किन्तु जहाँ तक नवीन फर्म 
के उपार्जन का प्रश्न है, वह अ्मुक सीमा तक स्वतन्त्र होता है। 
यह सत्य है कि कृतकर्म का भोग किये बिना मुक्ति नहीं हो सपसी 
किन्तु यह अनिवाय नहीं कि झ्रमुक समय में श्मुक कर्म का उपाजन 
हो ही । प्रान्तरिक शक्ति तथा बाह्य परिस्थिति को _दृष्टि में रसते 
हुए प्राणी श्रमुक सीमा तक नये कर्मों का उपार्जन रोक सकता हैं। 
यही नहीं, वहू प्रमुक सीमा तक पूर्वकृत कर्मों को शीघ्र प्रयवा देर 
से भी भोग सकता है| इस प्रकार कर्मवाद में सीमित इच्छास्वातत्मय 
स्वीकार किया गया है । ॥ , 
कर्म फा श्र्य : न है 

कर्म! घब्द का भर्य सापारणतया कार, प्रदृत्ति भ्यया किक. 
किया जाता है कर्मकारएड में यज्ञ भ्ादि छियाएँ करें के रुप कप 
प्रचलित हैं। पौराणिक परम्परा में ब्रतमियम प्रादि क्रियाएं गा 
मानी जाती हैं। जैन परम्परा में कर्म दो प्रकार का माना गया है: 
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है। सुख, दुःख एवं अन्य प्रकार: के सांसारिक वैचित्य के कारण 
स्तोज करते हुए भारतीय चिन्तकों ने कर्म-सिद्धान्त का अन्वेषण 
किया। जीव भ्रवादि काल से कर्मवद् हो विविध भवों में भ्रमण 
अर रहा है। जन्म-मरण का सूल कर्म है। जीव अपने शुभ एवं 
गगुभ कर्मों के साथ पर भव में जाता है। जो जैसा करता है वह 
वसा ही कल पाता है। एक प्राणी दूसरे प्राणी के कर्मफल का 
अधिकारी नहीं होता । कमंवाद किसी ते किसी रूप में भारत की 
वैमस्‍्त दार्शनिक एवं नैतिक विचारधाराशरों में विद्यमात_ है तथापि 
इसका जो सुविकसित रूप जैन परम्परा में उपलब्ध होता है वह 
ग्न्यत्र उपलब्ध नहीं होता । कर्मवाद जैन विचारधारा एवं आचार 

परम्परा का अविच्छेद अंग है । ; 


३डंद हि जँत-दर्शन 


गृहीत परमाणुओं के समूह का कर्मरूप से श्रात्मा के साथ बद्ध होना 
जन कर्मवाद की परिभाषा में प्रदेश-वन्ध कहलाता है। इन्हीं पर- 
माणुओं की ज्ञानावरणादि रूप परिशात्ति को प्रकृतिवन्ध कहते हैं । 
कमफल के काल को स्थिति-वन्ध तथा कर्मफल की तीग्रता-मदता 
को अ्नुभाग-बन्ध कहते हैं । कम बेंधते ही फल देवा प्रारम्भ नहीं 
कर देते | कुछ समय तक वे बेसे ही पड़े रहते हैं। कर्म :के इस 
काल को श्रवाधाकाल कहते हैं। श्रवाघाकाल के व्यतीत होने पर 
ही बद्धकर्म फल देना प्रारम्भ करते हूँ | कर्मफल' का प्रारम्भ 
कर्म का उदय कहलाता है। कर्म अ्रपने स्थिति-वन्ध 'के श्रनुसार ' 
उदय में आते रहते है एवं फल प्रदान करते हुए भात्मा से श्रलगं 
होते रहते हैं । इसी को चिजरा फहते हैं) जिस कर्म का जितना 
स्थिति-बन्ध होता है वह उतनी ही श्रवधि तक उदय में श्राता 
रहता है | जब श्रात्मा से समस्त-कर्म भ्रलग हो जाते हो तब जीय 
कर्ममुक्त हो जाता है । आत्मा की इसी अवस्था को मोक्ष कहते हू । 


कर्मप्रकृति 

जैन कर्मंशास्त्र में कर्म की श्राठ मूल प्रकृतियाँ मानी गई हूँ ।' 
ये प्रकृतियाँ प्राणी को भिन्न-भिन्न प्रकार के भ्नुकूल एवं प्रतिकूल 
फल प्रदान करती हूँ । इन झ्राठ प्रकृतियों के नाम ये हूँ: १-शाना- 
वरण, २-दर्शनावरण, ,३-वेदनीय ४-मोहनीय, ४-प्रायु, ६-नाग, 
७-गोत्र, ८-अन्तराय । इनमें से ज्ञानावरण, दशनावरण, माोहूदीम 
प्रौर अन्तराय-ये चार धाती प्रकृतियाँ हैं बयोंकि इनसे मात्मा के 
चार मूल गुणों--ज्ञान, दर्शन, सुर और बीय॑ का घात होता है । 
शेष चार प्रकृतियाँ प्रघाती हूँ क्योकि ये श्रात्मा के किसी गुर का 
घात नहीं करतीं । ज्ञानावरण झममंप्रकृति भात्मा के ज्ञान ग्रुणा का 
घात करती है। दर्शवावरण कर्मप्रकृति झात्मा के दर्शन गुदा का 
घात करती है। मोहनीय कर्मप्रकृति से भ्रात्मसुस का 'घाव होता 
है। प्स्तराय कर्मग्रकृति के कारण वीय॑ श्र्याव्‌ झ्रत्मशक्ति का 

दे 'लिदे---मं प्रन्य ये धयम नाय तथा १ 
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व्व्यकम प्रौर भावकर्म । कार्मण जाति का पुदुगल अर्थात्‌ जड़तत्त्व 
विशेष जो कि आत्मा के साथ मिलकर कर्म के रूप में परिणत होता 
है, द्रच्यकर्म कहलाता है। राग्र-द्वंपात्मक परिणाम को भावकर्म 
कहते हैं। 

 भात्मा भौर कर्म का सम्बन्ध प्रवाहतः अनादि है । जीव पुराने 
कर्मों का विनाश करता हुआ नवीन कर्मो का उपार्जन करता रहता 
है। जब तक प्राणी के पूर्वोपाजित समस्त कर्म नष्ट नहीं हो जाते 
एवं नवोन कर्मों का उपार्जन बंद नहीं हो जाता तब तक उसकी 
मववन्धन से मुक्ति भहीं होती । एक वार समस्त कर्मों 8 विनाश 

जाने पर पुनः नवीन कर्मो का उपार्जन नहीं होता क्‍योंकि उस 
भ्रवस्था में कर्मोपार्जज का कारण विद्यमान नहीं रहता। भरात्मा की 
इसी अवस्था को मुक्ति, मोक्ष, निर्वाण भ्रथवा सिद्धि कहते हैं । 
फैंसबन्ध का कारण : 

जैन परम्परा में कर्मोप्राजंन के दो कारण माने गये है: योग 

भ्रौर कपाय । शरीर, वाणी भ्रौर मन की प्रवृत्ति को योग कहते हैं । 
क्रोधादि मानसिक आावेगों को कपाय कहते हैं। वैसे तो प्रत्येक प्रकार 
का योग श्रर्थात्‌ क्रिया कर्मपार्जन का कारण है किन्तु जो योग 
फपाययुक्त होता है उससे होने वाला कर्मबन्ध विशेष बलवाच होता 
है जबकि कपायरहित क्रिया से होने वाला कर्मवन्ध अति निर्वल व 
अल्पायु होता है । दूसरे शब्दों में कपाययुक्त श्रर्थाव्‌ राग-द्े पजनित 
प्रवृत्ति ही कर्मबन्ध का महत्त्वपूर्ण कारण है । 


फमेबन्ध की प्रक्रिया: कर 
सम्पुर्ण लोक में ऐसा कोई भी स्थान नही है जहाँ ग्य 
परमाणु विद्यमान न हों । जब प्राणी अपने मने, वचन अ्रथवा तन 
से किसी भी प्रकार की प्रवृत्ति करता है तब उसके झास-पास चारों 
भोर से कर्योग्य परमाणुं का श्राकर्षण होता है अर्थात्‌ जितने 
क्षेत्र में आत्मा विद्यमान होती है उतने ही क्षेत्र में विद्यमान पर- 
. माणु उसके द्वारा उस समय ग्रहस किये जाते हैं। तद्ृत्ति की 
तरतमता के अनुप्तार परमाणुओं की मात्रा में भी तारतम्य होता है । 


$ 


पी ..... जैननदपत 


दर्शनावरण कर्म कहलाता है । संसार के समस्त भ्रैकालिक पदायों 
का झामान्याववोध केवलदर्शन कहलाता है। इस प्रकार के दर्शन की 
आवृत्त करने वाला कर्म केवलदर्शनावरण कर्म कहलाता है। सोपे 
हुए प्राणी का थोष्टी मी आवाज से जग जाना निद्रा कहलाता है। - 
जिस कर्म के उदय से इस प्रकार की तिद्रा प्राती है उसका नाम 
निद्राकर्म है । सोये हुए प्राणी का बड़े जोर से चिल्लाने, हाथ से जोर. 
से हिलाने भ्रादि पर बड़ी कठिनाई से जगना निद्रानिद्वा कहलाता 
है । तन्निमित्तक कर्म को निद्रानिद्रा कर्म कहते हैं । पड़े-सड़े या बेठें- 
वेंठे नींद निकालना प्रचला कहलाता है। तन्निमित्तक कर्म ,को 
प्रचलाकर्म कहते हैं । चलते-फिरते नोंद लेने का साम प्रचनाभवना 
है | तप्नमिमित्तभुत कर्म को प्रचलाप्रचला कर्म बद्टतें हैं | द्वित में 
अ्रथवा रात में मोचे हुए कार्यविशेष को निद्रावस्था ये सम्पन्न करने 
का नाम स्त्यानद्धि है। जिस कर्म के उदय से इस प्रकार की नींद 
आती है उसे स्त्यानद्धि कर्म कहते हैं । 


बेदनीय कम की दो उत्तर प्रकृतियाँ हैं: साता बेदमीय झौर 
अराता चेदनीय । जिस कर्म के उदय से प्राणों को प्रनृक्ृल्त विषयों , 
की प्राप्ति से सुख का अनुभव होता है उसे साता बेदनीय॑ कर्म कहते . 

जिस कर्म के उदय से प्रतिकूल विषयों की प्राप्ति से दुल्स पर « 
संवेदन होता है उसे असाता वैदनीय कर्म कहते है। भात्या को 
विपयनिरपेक्ष स्वरूपसुख का प्रनुभव बिता किसी कर्म के उदय के 
स्वतः होता है । इस प्रकार का विश्ुद्ध सुख ग्रात्मा का स्वधर्म है। 


मोहनोय कर्म की मुख्य दो उत्तरप्रकृतिर्या हैं: दर्शय महितीय 
कर्म श्रौर चारित्र मोहनीय कर्म । जो पदार्थ जैसा है उसे बसा ही 
समभने का नाम दर्शन है । यह तत्वार्थ-थ्द्धानसप ग्रात्मग्रुण है । 
इस ग्रुण्. का घात करने वाला कर्म दर्शनमोहनीय कहलाता है। 
जिस आचरण विदेष के द्वारा घात्मा अपने यथार्थ स्वरूप | 
प्राप्त करता है उसे चारित्र कहते है। चारित्र को घात फ्रने बाला 

ह१-वह्वाप बटन सम्यसदर्शममस्‌ । 
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गत होता है। वेदनीय कर्मप्रकृति अनुकूल एवं प्रतिक्ुल संवेदन 
गद सुलनदुःख के अनुभव का कारण है। झायु कर्मप्रकृति के 
शरश नरकादि विविध भवों की प्राप्ति होती है। नाम कर्मप्रकृत्त 

विषिध गति, जाति, बरीर आदि का कारण है । गोत्र कर्मप्रकृति 


प्राणियों के उच्चस्य एवं नीचत्व का कारण है। 
गानावरण कर्म की पाँच उत्तरप्रकृतियाँ हे: १-मतिन्ञानावरण, 
र-शुतज्ञानावरणा, ३-अवधिज्ञानावरण, ४-मनःपर्यायज्ञामावरण, 
*फेवलगानावरणा ) मतिजानावरण कर्म मतिज्ञान प्र्थाव्‌ इन्द्रियों 
हनन से उत्पन्न होने वाले ज्ञान को प्राच्छादित करता है। श्रुत- 
नैनावरण कर्म श्रृतज्ञान भ्रर्थात्‌ झास्त्रों अथवा झब्दों के पठन तथा 
अवशञ से होने वाले श्र॑ज्ञान का निरोध करता है। अवधिज्ञाना- 
डेण कर्म अवधिज्ञान अर्थात्‌ इन्द्रिय तथा मन की सहायता के बिना 
होने वाले हपी पदार्थों के ज्ञान को आ्रावृत्त करता है। मनःपर्याय- 
हगावरण कर्म मनःपर्यायज्ञान अर्थात्‌ इन्द्रिय व मन की सहायता के 
बिना समनस्क जीवों के मनोगत भावों को जानने वाले ज्ञात्त को 
प्राच्छादित करता है। केवल-ज्ञानावरण कर्म केवलज्ञान श्र्थात्‌ 
नोक के झतीत, चर्तमान एवं अ्नागत समस्त पदार्थों को सुगपत्‌ 
जानने वाले ज्ञान को आवृत्त करता है। 
दर्शनावरण कर्म की नव उत्तर प्रकृत्तियाँ हैं: १-च्षुदंक्षना- 
सेरण, २-अचक्षुदेर्शशावरण, ३-अवधिदर्शनावरण, ४-केवलदश्श- 
गीबरण, ५-निद्रा, ६-निद्रानिद्वा, ७-प्रचला, ८-पचलाप्रचला, ६-- 
उ्यानद्धि | आँखों द्वारा पदार्थों के सामान्य धर्म के ग्रहण को चक्षु- 
पैशन कहते है । इस प्रकार के दर्शन में पदार्थ का साधारण प्राभास 
होता है । चक्षुदेशन को आवत करने वाला कर्म चक्षुदर्शनावरण 
फेम कहलाता है । श्राँखों के अतिरिक्त अन्‍य इच्धियों तथा मन से 
ईदार्थों का जो सामान्य प्रतिभास होता है उसे अचल्षुदंशंन कहते 
हैं। इस प्रकार के दर्शन को आवृत्त करने वाला कर्म अचक्ष्‌ दंर्श- 
'पिरण कर्म कहलाता है। इच्धियों तथा मंन की सहायता के बिना 
ग्रात्मा द्वारा रूपी पदार्थों का सामान्य बोध होना अवधिदर्धन 
कहलाता है | इस प्रकार के दर्शन को आवृत्त करने वाला कर्म अवधि- _..... 


रेशर * जननभन 
नोकपाय के नव भेद हैं: १-हास्य, २-रति ३-पअरत्ति, ' ४-घोंक) 5. 
५“भय, ६-जुगुप्सा, ७-स्त्रीवेद, ८-पुरुषवेंद,, ६-नयु सकवेद पे 
नपु सकवेद का त्र्थ स्त्री और पुरुष दोनों के -साथ संभोग करते 
को कामना के अभाव के रूप में नहीं अपितु _तीब्रतम कामामिलाबा 
के रूप में है जिसका लक्ष्य स्त्री और पुरुष दोनों हैं । 

आयु कर्म की उत्तरप्रकृतियाँ चार हैं : १-देवायू, २-मगुप्यायु, 
३-मनियंस्चायु; ४-नरकायु । श्रायु कर्म की विविधता के कारण 
प्राणी देवादि गतियों में जीवन यापन करता है। श्रायुं कर्म के क्षम 
से प्राणी की मृत्यु होती है । आयु दो रूपों में उपलब्ध होती हैः 
प्रपवर्ततीय झौर अनपबर्तनोय । बाह्य तिमित्तों से आयु का कम 
होना अर्थात्‌ नियत समय से पूर्व भ्रागु का समाप्त होना प्रपय्तनीय ' 


आयु कहलाता है । इसो का नाम अकालमृत्यु है । किसी भो कारण 
से कम ने होने वाली श्रायु को अ्नपवर्तनीय गाय कहते हैं।... 
नाम कर्म की एकसो तौन उत्तर प्रकृतियाँ हैं। ये चार श्रेणियों 
में विभक्त हैं: पिणडप्रकृतियाँ, प्रत्येकप्रकृतियां, भसदशक, मोर, 
स्थावरदशक ॥ पिशडप्रकृतियों में निम्नोक्त पचहत्तर प्रहार हे 
कार्यो से सम्बन्धित कर्मों का समावेश है. (१) चार गतियां--देव, 
नरक, निर्यझ्च झौर मनुष्य; (२) पाँच जातियाँ--एकेस्द्रिय, द्ीखिग, 
प्रीनिद्रिय, सनुरिन्द्रिय शोर पंनेन्द्रिय, (३) पाँच शरीर-प्रौद्यरिए, 
बेक्रिय, प्राह्मरक, तैजस और कार्मण; (४) तीन उपांग-प्रौदारिए, 
वैक्रिय भौर प्राह्मरक तैजमस और कार्मण घरीर के उरपाग नहीं. 
होते) ; (५) परद्धह बस्धन--प्रौदारिक-प्रौदारिक, प 
तैजस, ओोदारिक-कार्मण, झौदारिक-्तैजम-कार्मश, बेकिय-पैकिय, 
वेक्रिय-जैजस, . वैक्रिय-कार्मण, यैक्रिय-्तेजस-कार्मेण, पहारद- 
प्राहारकः ग्राहारक-तेजस, प्राह्मरक-कार्मगय, प्रा रक-निगेंगर 
गार्मण, तैमम-तैजस, तैजस-कार्माश सोद गार्मगलाम 
(६) पॉचि संघरातन-पोदारिक, वेक्िय, पराहारक, तैजस मोर काम. 
(७) छः संहनन-वज्यऋझपभनाराच, ऋषभनाराच, 2000: न 
साराच, कीलिक झर सेवार्त; (5) छः संस्यान-रग पुर 


स्यग्रोधपरिमशडल, गादि, झुब्ज, बामन झौर हुएंड; (६) गोद * 


मिंवाद ३५१ 


कर्म चारित्र-मोहनीय कहलाता है | दर्णनमोहनीय कर्म के पुनः तीन 

मेद हैं. सम्यवत्वमोहनीय, मिथ्यात्वमोहनीय, मिश्रमोहनीय । सम्य- 
क्वमोहनीय के कर्म-परमाणु (दलिक) शुद्ध होते हैं। यह कर्म स्वच्छ 
रमाणुओं वाला होने के कारण तत्त्वरुचिरूप सम्यवत्व में बाधा 
नहीं पहुँचाता । इसके उदय से श्रात्मा को स्वाभाविक सम्यवत्व अर्थात्‌ 
फमनिरक्षेप क्षायिक सम्यकक्‍त्व की प्राप्ति नहीं होने पाती | परि- 
शामतः उसे सूक्ष्म पदार्थो के चिन्तन में शंकाएँ हुमा करती हैं । 

मिव्यात्व मोहनीय के कमंपरमाणु अशुद्ध होते हैं। इस कर्म के उदय 
मैं श्रणी हित को श्रहित समझता है तथा अहित को हित । विपरीत 
बृद्धि के कारण उसे तत्त्व का यथार्थ बोध नही होने पाता । मिश्र- 
मोहनीय के कर्मपरमाणु अ्रघ॑विशुद्ध होते है । इस कर्म के उदय से 

जीव को 'न तो तत्त्वरुच होती है म भ्रतत्त्वरचि । इसीलिए इसे 

सम्यकूमिथ्यात्व मोहनीय भी कहते है। यह सम्यवत्व मोहनीय व 

मिथ्यात्य मोहनीय का मिश्चित रूप है। मोहनीय के दूसरे मुख्य भेद 

चारित्र मोहनीय के दो उपभेद है: कपाय मोहनीय श्रौर भोकपाय 

मोहनीय । कपाय मोहनीय चार प्रकार का है : क्रोध, मान, माया, 

प्रौर लोभ। क्रोधादि चारों कपाय तीब्रता-मन्दता की हृष्टि से 

पुन: चार-चार प्रकार के हैं: श्रनन्तानुवन्धी, अ्रश्रत्यास्यानावरणा, 

प्रत्या्यानावरण झौर संज्वलन । इस प्रकार कपाय मोहनीय कर्म 

के कुल सोलह भेद होते है जिनके उदय से प्रास्पी में क्रोधादि कपाय 

उत्न्न होते हैं। अनन्तानुवन्धी क्रोधादि के प्रभाव से जीव श्रनन्त 

काल तक संसार में भ्रमण करता है । यह कपाय सम्यकत्व का घात 

करता है | अप्रत्याख्यावावरण कपाय के उर्दय से देशविरतिरूप 

धावकधम की प्राप्ति नहीं होने पाती । प्रत्यास्यानावरण कपाय के 

उदय से सर्वविरतिरूप श्रमणाधमं की भ्राप्ति 25 होने पाती |, 
सेज्बेनन ऋपाय के प्रभाव से श्रमण यथार्यात चारित्ररूप सर्वेविरति 

प्राप्त नहीं कर सकता । कपायों के साथ 33 उदय होता 

है अथवा जो कपायों को उत्तेजित करते हैं उन्हें नोकपाय कहते हूँ । 
..+-++++-+-- 

१--कपायसहवतित्वाबु कपास्रमेंटणादपि। ला 
दवास्यादि नवः - ध्, पा | 


ण् 


ड्र्श्ड हक 3 ... अत 
अथवा पर्याप्त सामग्री के रहने पर भी जिसके कारण अभीष्ट बह 
की आप्ति न हो वह लाग्ान्तराय कर्म है। भोग «की सामग्री 
उपस्थित हो एवं भोग करने की इच्छा भी हो फिर भी जिशम २० 
क्के उदय से प्राणी भोग्य वदार्थों का भोग से कर सके वह भोगाल- 
राय कर्म है । इसी प्रकार उपभोग्य: वस्तुओं “बाग उपभोग से बर 
सकनी उपभोगान्तराय कमें फा फल ,है। जो पदार्थ एक वार भोरे 
जाते हैं वे भोग्य कहलाते हैं दया जो बार-बार भोगे- जाते हैं मे 
उपभोग्य कहलाते हैं । श्रन्न, जल, फन्न ग्रादि भोग्य पदार्थ हैं) 
वस्त्र, श्राभूषण, स्त्री आदि उपभोग्य पदार्थ हैं । जिप्त कर्म ये उदय 
से प्राणी अपने वीये श्र्यात्‌ सामर्थ्य-भक्ति-यल का चाहते हुए भी 
उपयोग न कर सके उसे बीर्यान्तिराय कर्म कहते हैं। ' हे 
कर्मों की स्थिति : | हे 
जैन कर्मग्रंथों में झावावरण श्रादि कर्मो की विभिन्न स्थिति वतप्ताई 
गईं है जिसके कारण वे उतने समय तक उदय में रहते हैं । यह +्यिति 
जो कि न्यूनतम एवं अधिकतम रूपों में मिलती है, इस प्रकार है ' 


कर्म अधिकतम तमय £ स्यृनतेम संग 
ज्ञानावरण तीसकोटाकोटि अन्तमुूर्ग ' 
सागरोपम ५ 
* दशनावरण हे ४2 ३.5 (४ 
. वेदनीय |. ' बारह हर्ट. 
मोहनीय सत्तरं कोटाकोर्टि प्रस्तमु हुम,.. 
5. सागरोपम ३६ 222 
' आयु - तेंतीस सागरोपम ' * यो 
'माम बोस कोर्टाकोडि '. आठ मूहते 
। सागरोपम का 
गोन्न दा अ ८7 8 
अन्तराय - तीस कोटाफीदि यन्त्र हैए 
5  सागदोपर्मा +  * | . ४ 


१>सामरोपम झादि के हयरप के लिए देशिएट 
)0०0 पाए 0 एजशहा व तोंग 0 किफ्लगुहीफ: 45 
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पांच व्श--कष्ण, नील, लोहित, हारिद्र और सित; (१०) दो 
गरय--सुरमिगन्ध और दुरभिगन्ध; (११) पाँच रस-तिक्त, कह, 
फपाय, झाम्ल और मधुर; (१२) श्राठ स्पर्श-गुरु, लक्ष, मृदु, 
केकेश, शीत, उप्ण, स्निग्ध झौर रूक्ष ; (१३) चार आनुपूर्वियाँ--- 
देवानुपूर्वी, मनुष्यानुयूर्वी, तियंड्चानुपुर्वी ओर नरकानुपूर्वी ; (१४) 
दो गतियाँ-शुभविहायोगति भौर भ्रशुभविहायोगत्ति । प्रत्येक प्रकृतियों 
में निम्नोक्त झ्राठ प्रकार के कार्यों से सम्बन्धित कर्मों का समावेश 
है: पराघात, उच्छु वास, श्रातप, उद्योत, अ्गुस्लछु, तीर्थंकर, 
निर्माण श्रौर उपधात । असदशक में निम्नलिखित से सम्बन्धित दस 
प्रकार के कर्मों का समावेश है : चस, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक, स्थिर, 
भुभ, सुभग, सुस्वर, भ्रादेय श्रौर यशःकीति | स्थावरदणक में प्रस- 
दरफ से विपरीत दस प्रकार की कर्मप्रकृतियाँ समाविष्ट हैं जो 
निम्नलिखित से सम्बन्धित हैं: स्थावर, सूक्ष्म, भ्रपर्याप्त, साधारण, 
भस्विर, अथुभ, दुभंग, ढुस्वर, श्रनादेय भौर अयशःकीति | इन 
एकसी तीन कमंप्रकृतियों के आधार पर प्राणियों के झारीरिक 
वैंविध्य का निर्माण होता है । इस प्रकार शरीर-रचना का कारण 
गाम कर्म है ।' 

, गोत्र कर्मे की दो उत्तर प्रकृतियाँ हैं: उच्च भोर तीच। जिस 
कम के उदय से प्राणी उत्तमकुल में जन्म ग्रहण करता है उसे 
पच्चगोत्र कर्म कहते हैं । जिस कर्म के उदय से प्राणी का जन्म 
पीच श्रर्यात्‌ श्रप्नंस्कारी कुल में होता है उसे नीचग्रोन्न कर्म 
कहते हूँ । हर 

अन्तराय कर्म की. पाँच उत्तर-प्रकृतियाँ हैं: दानान्तराय, 
लाभान्तराय, भोगान्तराय. उपभोगान्तराय और वी्यसन्तिराय । जिस 
कैम के उदय से दान करने का उत्साह नहीं होता वह दानान्तराय 
केमे है। जिस कर्म का उदय होने पर उदार दाता को उपस्थिति 
में भी दान का लाभ-प्राप्ति न हो सके वह लाभान्तराय कर्म है 
एएएणणाज न 


१-विज्ञेप विवेचन के लिए देखिए--कमंविषाक (पं० सुखलालणी झत 
हिन्दी अनुबाद सहित) पृ० ५८-१०५३ 0ए0368 कुकर 
गे] उक्लेताएशा, पु० १००३ 
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प्रकार का होता है। प्रकृतिबन्ध, स्थितिवन्ध,. अनुभागवन्ध औौ 
प्रदेशवन्ध । इन चारों का वरणंत किया जा चुका है ।. ' ५ 
२--सत्ता--वद्ध कर्म-परमारु निजेरा अर्थात्‌ क्षयपय्यन्त - आत्म 
से सम्बद्ध रहते हैं। इसी अवस्था का नाम सत्ता है | इस अवस्थ 
में कम फल प्रदान नहीं करते । - कक, 
३- उदय --कर्म की फल प्रदान करने की अवस्था को उदः 
कहते हैं। इस अवस्था में कमें-पुदूगल अपनी प्रकृति के अनुसार फत 
देकर नष्ट हो जाते हैं । आय । 
४--उदीरशा--नियत समय से पूर्व कर्म का उदय में ग्राना 
उदीरणा कहलाता है । जिस प्रकार प्रयत्नपूर्वक नियत काल ,से पहुे 
फल पकाये जा सबते हैँ उसी प्रकार प्रयत्नपुर्वक नियत समय हे 
पूर्व बद्धकम॑ भोगे जा सकते हैं | सामान्यतया जिस कर्म का उदय 
जारी होता है उसके सजातीय कर्म की ही उदीरणा संभव होती है। 
५-छद्वतंगा--बद्धकर्मो की स्थिति और रस का निरचेय,वरधन 
के समय विद्यमान कपाय की तीक्नता-मन्दता के अ्रनुसार होता है। 
उसके वाद की स्थिति विशेष अथवा भाव विशेष के कारण उस 
स्थिति एवं रस में बुद्धि होता उदवर्तना कहलाता है । इसे उल्कपश 
भी कहते हैं । आम 
६-भ्रपर्तना--बद्ध कर्मों की स्थिति एवं रस में भावविशेष के 
कारणा कमी होने का नाम अ्रपवततना है । यह भ्रवस्था उदृवर्तता पे 
विपरीत है । इसे अ्रपकर्पण भी कहते हैं । 0 
७--संक्रमण--एक प्रकार के कर्म-परमाणुओं की स्थिति आ्रादि 
का दूसरे प्रकार के कर्म-परमाणु्रों की स्थिति झादि में 205 
अथवा परिणमन होना. संक्रमण . कहलाता है | इस प्रकार'के पट 
बर्तन के लिए जैन आचार्यो ने कुछ निश्चित मर्बादाएँ प्र्थाव्‌ सौमा५ 
बना रखी हैं। ि हम अब) आप ह, दा 
८-- उपशमत---कर्म की जिस,अवस्था में उदय अथवा डी 
संभव नही ; न किन्तु “उद्वतंना, अपवर्तना एवं -संक्रमश रे ः 
संभावना का ओभाच नहीं होता उसे उपशमन केहते:हैं ।. जितत पका, 





है. 


इर्मबाद ३५५ 


कर्मफल की तीद्गता-मन्दता : 

कमंफल की तीब्नता और मन्‍्दता का श्राधार तन्निमित्तक 
कपायों की तीब्रता-मन्दता है । जो प्राणी जितना अधिक कपाय 
की तोब्ता से युक्त होगा उसके अशुभ कर्म उतने ही प्रवल एवं शुभ 
कर्म उतने ही निर्वेल होंगे। जो आ्रागी जितना श्रधिक कपायसुक्त 
एवं विशुद्ध होगा उसके शुभ कर्म उतने ही अधिक प्रवल एवं 
प्रयुभकर्म उतने ही श्रधिक दुर्घल होंगे । 
कर्मों के प्रदेश : 

, णी भ्रपनी कायिक झादि क्रियाओं द्वारा शितने कर्मप्रदेश 
भ्र्यात्‌ फ्मपरमाणु प्राकृष्ट करता है वे विविध प्रकार ि कर्मा में 
विभक्त होकर श्रात्मा के साथ बढ होते हैं। झायु कर्म के हिस्से में 


स्रसे यम भाग श्राता है। नाम कर्म को उससे कुछ श्रविक 
- हिला मिलता है । गोत्र कर्म का हिस्सा भी नाम हे 
: बिता - हो होता है। इससे कुछ अधिक भाग चूना 
. वर्ण, दर्शनावरण एवं श्रन्तराय को प्राप्त होता है। ईन तीनों का 
भाग समान रहता है। इससे भी अधिक भाग भोहनीय के हिस्से 
में ग्राता है । सबसे श्रथिक भाग चेदनीय को मिलता है। इन परमा- 
सुष्ों का पुनः अपनी-अ्रपनी उत्तर प्रकृतियों में विभारल होता है। 
फेम की विविध श्रवस्थाएँ : 
जैन कर्मश्ाहित्य में कमी को विविध अवस्थाओं का बर्णोव किया 
गया है । इनका मोटे तौर पर ग्यारह मेदों में वर्गीकरण क्रिया जा 
ग़कता है। ये भेद इस प्रकार हैं: १-वन्बन, २-सत्ता, ३-उदय, 
४-उदीरणा, ५-उदवर्तना, ६-प्रपवर्तना, ७-संक्रमणु ८-उपशमन, 
९-निबत्ति, १०-निकाचन, ११-अवाघ । 
१-बसान--आत्मा के साथ कर्म-परमाणुओं का वंबना अर्थात्‌ 
पीस-क्षीखवत्‌ एक रूप हो जाना बन्धन कहलाता है। वन्धन चार 
कक ++ 


१-देलिए--आत्ममीमांसा, ४० १२८-१३१३ 
बेंबंत॥ 28900]०85, ४० रेश- हे 


ऊर्म वाद ३५७ 


राख से आावृत्त अग्नि आवरण हटते ही श्रपना कार्य करना प्रारम्भ 
कर देतो है उसी प्रकार उपशमन अवस्थां में रहा हुआ कर्म उस 
अवस्था के समाप्त होते ही अ्रपना कार्य प्रारम्भ कर देंता है भर्थात्‌ 
उदय में झ्राकर फल देना प्रारम्भ कर देता है । 
६-..निषत्ति--जिसमें उदीरणा और सक्र मण का सर्वथा ्रभाव 
रहता है. किन्तु उद्वर्तता व श्रपवर्तता की अ्रसंभावना नही होती 
उसे निधत्ति कहते हैं । 
१०--निकाचन---जिसमें उद्‌वर्तना, अपवर्तना, संक्रमण एवं 
उदीरणा इन चारों प्रवस्थाओं का श्रभाव रहता है उसे निकाचन 
कहते हैं। इस श्रवस्था का श्रर्थ है कर्म का जिस रूप में बन्ध 
हुआ है उसी रूप में उसे भोगना । 
११--भ्रवाध---बंधने के बाद श्रमुक समय तर्क किसी प्रकार का 
फल न देने की कर्म की अ्रवस्था का नाम अवाध श्रवस्था है । इस 
प्रकार की अवस्था के काल विशेष को श्रवाघा-काल कहते हैं । 
कर्स और पुनर्जन्स : | 
कर्म भौर पुनर्जन्म का अविच्छेध सम्बन्ध है| कम की सत्ता 
स्वीकार करने पर तद्फलरूप प्रलोक श्रथवा पुन्जन्म की सत्ता 
भी स्वीकार करनी पड़ती है। जैन कर्म साहित्य में समस्त संसारी 
जीवों का समावेश चार गतियों में किया गया है : मनुष्य, तिर्यज्च, 
नारक और देव । मृत्यु के पश्चात्‌ प्राणी श्रपने गति नाम कम क्के 
गनुसार इन चार गतियों में से किसी एक गति में उत्पन्न होता है । 
जब जीव एक शरीर छोड़ कर दूसरा शरीर धारण करने वाला 
होता है तब प्रानुपूर्वी नाम कर्म उसे अपने उत्पत्तिस्थान पर पहुत्रा 
देता है। गत्यन्तर के समय जीव के साथ केवल दो प्रकार के शरीर 
. रहते हैं: तैजस और कार्मण । भनन्‍्य प्रकार के शरीर--भौदारिक 
अ्रयव[ वैक्रिय का निर्माण वहाँ पहुँचने के बाद प्रारम्भ होता है । 
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